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کیان در ویرایش و کوتاه کردن مطالب آزاد است. 
مطالب ارسالی بازگردانده نمی‌شود. 
هرگونه استفاده از مطالب و تصویرهای کیان منوط به دریافت اجازة کتبی است. 


۱ معرفت علمی کوششی انسانی است برای فهم طبیعت. و معرفت 7 
دینی کوششی انسانی است برای فهم شریعت. فهمیدن مبتنی بر .. 
مفروضات و مستلزم مقوله‌بندی است. یعنی انسان در مقام هم آمر 3 


جزئی را تحت مفاهیم ومقولات عام درمی‌آورد. فهم دین نیز از اين : 


قاعده مستثنی نیست؛ فهم دين هم مسبوق به پاره‌ای مفروضات و 


اصول است و این مفروضات و اصول شرط لازم برای فابل نهم 1 


کردن دین و تفسیر آن است. 


امروزه این موضع کانتی را بهتر درک می‌کنند. اما در قرن 
گذشته, این تلقی از دین کفرآمیز پنداشته می‌شد و حتی اطلاق آن پر : 


علوم طبیعی نی محل تردید بود. پوزیتبویسم میل و بیکن مبتنی بر این . 


تصور بود که وافعیات بی‌جان و عریان دربرابر ما قرار دارند وما 8 


برای تحصیل این واقعیات به هیچ چیز حاجت نداريم جز یک چشم 
باز برای مشاهده. اما تحول و تکاملی که بعدها درعرصه فلسفه علم 


رخ داد» بطلان این تصور را به وضوح نشان داد و معلوم کرد که این 7 
واقعیات بی‌جان و عریان در هیچ کجا نیست جز دراقلیم توهمات 0 
سرکش خیالبافان. حتی دریک پژوهش استقرایی ساده هم که سلسبلهٌ .۰ 


با نظم و قاعده‌ای از وقایع متوالی» موضو ع بررسی ومداقه قرار 


می‌گیرد» شخص هرگز نمی‌تواند اطمینان یابد که فهرست عوامل موثر . 
و ذی‌مدخل کامل است. یا وجه صحیحی از وفایم تعمیم داده شده 


است. درتمام این قبیل موارد. شخص باید از پیش تصوری و .. 
تصویری از قلمرو پژوهش داشته باشد تا بداند کار را باید از کجا ,. 


آغاز کند و به کجا ختم نماید, چه چیزهایی را باید برگیرد و مورد 


توجه قرار دهد و چه چیزهایی را نامربوط بداند و فرو نهد. این , 


نقد قرار داد. جرح و تعدیلشان کرد و یا چه بسا از نو تعریفشان . 


نمود. اما دو چیز درمورد آنها قطعی و مسلم است: اول آنکه [وجود 
و حضور] این تصویرها در عرص پژوهش و در مقام فهم. قطعی و 
اجتناب‌ناپذیرند و دوم آنکه این تصویرها پرتر و مستقل از عالم 
مفاد نتیجة نهایی آن تأثیر جدی دارند. پیش‌فرضها مانند:کاتالیزورهای 


٣ 


شیمیایی نیستند که نقش و خدمتشان صرفاً تسهیل روند یک واکنش 
شیمیایی آهسته باشد؛ پیش‌فرضها مانند دلاله ازدواج هستند و 
وساطت آنها معین می‌کند که چه کسی با چه کسی ازدواج کند و این 
امر به کل ساختار خانواده‌ای که در نتيج این ازدوا ج.پدید می‌آید (به 
تناسب امکانات متصوّر و موجود هر عصو) شکل می‌دهد. 

تفاوت اساسی و مهم فلسفةُ پوزیتبویستی و مابعد پوزیتیویستی 
درتشخیص این نکته بود که فیلسوفان مابعد پوزیتیویستی دریافتند که 
مشاهلۀمحض و ناب وجود ندارد؛ مشاهده همواره مصبوغ و مسبوق 
به نظریه است. به بیان دیگر» نظریه‌ها ضرورتاً بر مشاهدات تقدم دارند 
و مشاهدات» خود مصبوغ به همان نظریه‌ها هستند . نکته جالب توجه 


این است که وسایل و ابزارهای علمی که ظاهراً امکان فشاهدات و ` 


اندازه‌گیریهای دقیق رابرای ما فراهم می‌کنند (نظیر میکروسکوپ, 
دستگاه تشدید مغناطیسی هسته و غیره) چیزی نیستند جز مجموعه‌ای 
از مفروضات نظری پیچیده. این مفروضات چنان سامان و عبنیت 
یافته‌اند که ما را قادر می‌سازند پرسشهای خاصی در برابر طبیعت 
نهیم و از آن پاسخ بگیریم. 

«مصبوغ و مسبوق بودن مشاهدات به نظریه‌ها» حقیقت شناخته 
شده‌ای در تاریخ علم است و این حقیقت مقتضای ضمنی روش 
علمی» یعنی منطق فهم طبیعت است. این تنبّه و بصیرت مهم و اساسی 
کل علم را تحت تأثیر خود قرار می‌دهد و می‌تواند حوزه‌های 
جداگانه‌ای نظیر منطق» تاریخ و جامعه‌شناسی علم را به هم پیوند دهد 
و آنها را در یک کل واحدء یعنی فلسفة علم مابعد پوزیتیویستی مجدداً 
ترکیب کند. 

یی ا اه و » می‌توان گفت متن منعزل و 


فار غ از زمینه وجود ندارد» متن معنای خود را بر دوش ندارد» متن . 


۳ بايد در زمینه قرار داد, متن مصبوغ و مسبوق به نظریه است» تفسیر 
آن سیّال است و پیش‌فرضها در اینجا نیز به همان قوّت موثرند که در 
هر قلمرو دیگری از فهم. متون دینی هم از این قاعده مستثنی نیستند. 
و یز به تناسب پرسشهایی که در پرابر آنها می‌نهند, قبض و بسط 
می‌یابد. این مفروضات می‌توانند ماهیت بسیار متفاوتی داشته باشند؛ 
از مفروضات فلسفی و تاریخی و کلامی گرفته تا مفروضات خاصتری 


نظیر مفروضات زبانی و جامعه‌شناختی. این مفروضات بخشی از | 


جهان‌بینی عصرند و لزوماً از طریق تحصیلات رسمی در ذهن 
نمی‌نشینند (و در واقع معمولا هم از این راه حاصل نمی‌شوند) و 
مردم آنها را بدون توجه و به روانی به کار می‌برند. حال» چون 
پیش‌فرضها عصری هستند» می‌توانند تحول یابند و در واقع تحول هم 
می‌یابند. و لذا معرفت دینی یا علم دین که محصول فهم بشری است. 
دستخوش تحول مستمر می‌شود و چون شخص فقط به واسطه 
پیش‌فرضها می‌تواند سخن وحی را بشنود» پس دین خود صامت است 
و چون تفسیر متن ماهیتاً امری جمعی و قائم به جامعةٌ متخصصان 
است (نظیر تمام فعالیتهای علمی دیگر)» پس موجودی سیّال, متحول 
و مستقل از فرد فرد مفسران و مشتمل بر صحیح و سقیم و متضمن 
پاره‌ای اندیشه‌ها و تصورات مشکوک است و از منظر تکاملی» موارد 
سقیم آن همان‌قدر اهمیت دارند که موارد صحیح. معرفت دینی 
شاخه‌ای از معرفت است, نه کم و نه بیش. 

ماحصل نکاتِ موجز فوق را توا تکرب روز 


۱ دين یا به عبارت دیگر «وحی» صامت است. 

۲ علم دین نسبی است» یعنی تابع پیش‌فرضهاست : 

۳ . علم دین عصری است» زیرا پیش‌فرضها عصری‌اند. 

۴ . دين مُنرّل می‌تواند درنفس‌الامر صادق و فارغ از تناقض 
باشد, اما علم دين لزوماً چنین نیست. 

۵. . دين می‌تواند کامل یا جامع باشد, اما علم دين چنین نیست. 

۶ . دین» الهی است» اما تفسیر دین کاملاً بشری و این جهانی 
است. 

این حکایت دين است. لازمة تمام آن موارد این است که دين 
همواره محفوف به دانسته‌ها و یافته‌های همان عصر باشد و همیشه با 
آنها در داد و ستد باشد. مادام که این عناصر خارجی ثابتند» تفسیر 
دین هم ثابت می‌ماند و به محض اینکه آن عناصر تغییر کند این تخییر 
خود را درفهم دين هم نشان خواهد داد. بنابراین» تحول علم.دین 
ناشی از توطثه يا خبط دماغ یا تحریفهای نامشروع یا تفاسینر 
گزافه‌آمیز نیست» بلکه محصول طبیعی تکامل فهم بشر در قلمروها و 
عرصه‌های غیردینی است و همین امر است که ایجاب می‌کند دين به 
انحای متفاوتی فهم شود. 


ما و ی کار هی وی 
دینی نیستند بلکه ثبات تفسیر دین طی قرون نیز ناشی از آن عوامل 
است. جهان‌بینی سنتی (یعنی تصویر و تلقی گذشتگان از طبیعت» 
انسان, خدا, تاریخ» زبان, جامعه, سعادت» یقین» عقل» معرفت و 
نظایر آنها) در فهم آن دوران از دين دقیقاً به همان نحو و به همان 
ت که جهان‌بینی انسان جدید در معرفت دینی 
جدید. و البته هر تفسیری از نظر قائلین به آن» همان‌قدر طبیعی و 
معتبر می‌نماید که تفاسیر دیگربرای قائلین آنها. 

۲ این مدعای «نظریه قبض و بسط ...» گرچه ثقیل می‌نماید, اما 
مدعایی نسبتاً رایج و مقبول در عرص معرفت‌شناسی پیشین است و 
برای اهل هرمنوتیک و فیلسوفان علم غریب نیست . لکن اين مدعا [به 
شکلی که طرح شد] دو نقيصة جدی دارد: :اوا ممکن است برای 
عالمانی که ذهن تاریخی‌تری دارندء مقنع و روشن نباشد . احتمالاً این 
قبیل افراد طالب داده‌های تاریخی بیشتر تری هستند و برای تحکیم آموزة 
مورد ادعا به دنبال توجیه و تصویبی پسین [یعنی مبتنی بر قراین ] 
هستند. ثانیاًء ممکن است اطلاق این مدعا بر دین» خطایی مسلّم و 
حتی کفرآمیز به نظر آید. زیرا از نظر مومنان راستین» ماهیت وحیانی 
دین ضامن ثبات» تناسب و حقانیت آن در طول تاریخ است. 


ورسعت انعکاس داشت 


*«نسبیت» و «تحوّل» از خصایص نظامهای؛نصنوع پشری"است و : 


اطلاق آنها بر وحی الهی کاری به غایت نابجاست. په علاوه» به نظر 
می رسد این آموزه» دین را یکسره محکوم و تابع اصول و مبادی بیرون 
دینی (که صحت و دقتشان یقینی نیست) می‌کند. و این کارء کل پیام 
دين را که رسالت عمده‌اش عرضه منبعی خطاناپذیر از یقین و آگاهی 
به بشر خطاپذیر است».مخدوش می کند. 


این مسائل [دشوارتر از.آن هستند که بتوانیم آنها را در اینجا 


عمیقاً و به تفصیل موردبحث قرار دهیم cl DE‏ 


در این خصوص توجه کنیم : 
۰۲-۱ ابتدا دربارة مدعای مورّخان توضیحاتی می‌دهم. تعارض 
ميان علم و دین در اروپا (از قرن شانزهم به بعد) نمونۀ بسیار گویایی 


۳ 
2 
3 
< 
3 


است. البته به زعم متفکران سطحی‌نگر تعارض میان علم و دین با 
تلاشی و انهدام دین انجامید و علم قاطعانه بطلان دين دا , آشکار کرد 
و برای هميشه ماهیت ارتجاعی آن را نشان داد. (اين وا آشکارا 
نوعی موضعگیری پوزیتیویستی است, چرا که معنا را برای ناظر 
خالی‌الذهن کاملاً مکشوف و آشکار می‌داند). اما از نظر متفکران 
جدی‌تر (اعم از دینی و غیردینی) و از منظر معرفت‌شناسانه» این واقعه 
فرصت بی‌نظیری فراهم کرد که در ضمن آن ماهیت این دو حریف 
دوران‌ساز آشکار گردید. این واقعه دست کم نشان داد که روحانیان 
(یعنی کسانی که به جد در مقام فهم وحی بودند) جهان‌بینی قرون 
وسطایی و ماقبل فرون وسطایی را سخاوتمندانه و غیرعامدانه 
مورداستفاده قرار می‌دادند تا تفسیر «راستین» کتاب مقدس را دریابند» 
و البته آنها نمی‌توانستند کاری جز این بکنند. آنها بايد به پرکت این 
تعارض» تشخیص می‌دادند (وفی‌الواقع بعدها کاملا تد تشخیص دادند) 
که منظومۀ جدیدی از مفروضات هم وجود دارد ان :دين را در 
پرتز این منظومةُ جدید به نحو سازگارتری با خرد حاکم فهمید. به این 
ترد تیب فرایند تفسیر مجدد آغاز شد و همان‌طور که هم‌اکنون می‌دانیم» 
کاری که آنها کردند چیزی نبود جز آنکه در پرتو مبانی بیرون دیلی 
دست به تجدید فهم دینی بزنند. . مسأله به هیچ‌وجه این نبود که مثلا 
آنها دریابند که دو یا چند واژه به غلط از یونانی یا سریانی ترجمه 
شده است. بحث درباره زبان دینءانتظارات بشر از دین و نظایر آن» 
فرزندان مستقیم آن اقدامات تجدیدنظر طلبانه‌ای بود که کاروان آن به 
راه افناده بود . هرکدام از این مباحث به نوب خود بخوبی نشان داد که 
تفسیر متن تا چه حد به پیش‌فرضها و معتقدات ضمنی مژمنان وابسته 
است. تا اینجا باید روشن شده باشد که برای مفشر کافی نیست که 
صرفاً تفسیری سازگار از کل متن به دست دهد» بلکه او بايد این 
تفسیر را چنان عرضه کند که با خرد حاکم بر عضر نیز هیچ گونه 
تعارضی نداشته باشد. اگرشخص در صحت این مدعا تردید دارد و 
بلکه صحت آن را هراس‌انگیز می‌یابد» بايد توجه کند که درواقع تمام 
متفکران جدّی در طول تضام قرون و اعصار به همین نحو عمل 
می‌کرده‌اند. برای مثال» در ایران صدرالدین شیرازی و تمام پیروان وی 
مفتخرند به اینکه توانسته‌اند میان شریعت و عرفان و فلسفه» یا به 
تعبیری مختصرتر» میان عقل و وحی آشتی برقرار کنند 

این کار را ان ۱ 
شریعت پر وفق اصول فلسفه؟ یعنی ازاین طریق که شریعت را ذیل 
مقولات فلسفی درآورند بو ات کات ف ند اید گرم 
اصلی کوششهای صدرالدین (یعنی آشتی تی دادن عقل و وحی) عبارت 
است از اثبات عقلانی اصول اعتقادی دین. اما اگر مسأله را از این 
زاویه ببینیم» در واقم سرنا را از سر گشاد آن نواخته‌ايم. برای آنکه 
یک گزارۂ دینی عقلا اثبات و تصویب شود شخص باید در وهلة 
نخست. آن گزاره را معقول کند» یعنی باید مقولات و مفاهیم آن را 
چنان تعریف کند که عقل بتواند دست به اثبات آن ببرد. . [یعنی پیش 
از اثبات فلسفی دین» باید آن را فیلسوفانه فهمید]. برای مثال» مسأل 
«معاد جسمانی» را درنظر بگیرید. صدرالدین صریحاً می‌گوید در شان 
فیلسوف راستین نیست که دربار؛ معاد به ایمانی ساده اکتفا کند, بلکه 
وی باید فهمی عقلانی از معاد به‌دست آورد. برای مثال, او باید 
تعریفی ارسطویی از جسم بدهد, یعنی جبم را متشکل از «صورت» 
و «مادّه» بداند و د نیز این اصل فلسفهٌ صدرایی را هم تصدیق کند که 


«صورت» عنصر مقرم هویت اشیاست؛ نه ماد آنها. پس از این است 
که فیلسوف می‌تواند به نحوی عقلانی و متافیزیکی معاد جسمانی را 
. توجیه و «اثبات» کند» (یعنی بگوید ابدان به‌صورت معاد می‌یابند» نه به 
ماده) به بیان ذیگرء فهم فلسفی از متن» مقدم بر تصویب فلسفی آن 
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است . 

بنابراین؛ متاع مطلوب ماء ب یعنی آشتی دین و فلسفه» , ابتیاع 
نمی‌شود» مگر به بهای آنکه یکی ا را پذیرد» یعلی دين در 
قالب مقولات فلسفی درآید (یا به بیان دقیقن قیفتره فهمي فلسفی از متن 


حاصل شود). فقط از این طریق می‌توان دین وفلسفه را آشتی داد. و 


بر همین یاس» هموارهفهم دين درقالب مفاهیم عرفانیمقدماًتوجیه 
و تصویب عرفانی دین است و قس على هذا. 
اسلام عرفانی و اسلام فلسفی, دو نوع متصوّر از اسلامند و 
تاکنون پیش از سایر انوا ع اسلام مدوّن و منقح شده‌اند. اما در عمل 
انراع بی‌شماری از اسلام می‌تواند وجود داشته باشد: : وچه جامم و 
مشترک.تمام این انواع آن است که همه با نظام فکري پیروبٍ دینی 
ۇن در تلات و تمادلاد [بحث بر سر خوبی و بدی این 
اسلام‌شناسیء بحشی است حارج از موضوع» چون] اگر در 
اینجاتوجه خود را به بحث دربار؛ُ اعتبار یا عدم اعتبار این تفاسیر 
عرفانی و فلسفی از متن معطوف کنیم؛ در واقع نکتۀ اصلی بحث را 
کاملا مغفول نهاده‌ايم. این تفاسیر پاره‌ها و لحظاتی از تاریخ دین 
هستنك . علم در مجموع, آمیزه‌ای انست آزاندیشه‌های صحیح و سفیم. 
و گرچه تمام دانشمندان به جد می‌کوشند تا واقعیات مستلم و 
اندیشه‌های صادق را تحصیل کنندء اما علی‌رغم این امر» خود علم از 
حدّ اعتقادات و آرای این یا آن دانشمند حاص فراتر می‌رود. علم 
درکنار نتایج و واقعیات کاملاً تثبیت شخهو مسلم؛ متضمن خطا و 
سوءفهم و فرضیه‌های مشکوک و دلایل نقض و ابرام هم هست. 
اگرصرفاً وجه نیکوی ماجرا را منظورکنيم» تاریخ را ممسوخ و معوج 
کرده‌ایم. در اینجاء ناکامیها به همان انداز؛ مهم‌اند که کامیاییها و هر 
دو درحیات تکاملی علم از ارزش یکسانی برخوردارند. علم دين هم 
بدون استثنا واجد تام این اضاقت ات 
به عنوان مثال دیگر» مسألهٌ «تفسیر به رأى» را درنظر آورید. 
«تفسیر به رأی» یعنی تفسیر فرآن بر مبنای امیال و آرا و دیدگاههای 


- خحویشتن («رأی» از «رژیة» به معنای «دیدن» است). مسلمانان به 


شذّت از اين نوع تفسیر تحذیر شده‌اند و در حدیث آمده است که 
هرکس قرآن را مطابق. با رأی خود تفسیر کند» درحیات واپسین به 
آتش دوزخ گرفتار خواهد شد. 

اما مناقشات مفتران دربار؛ معنا و مصداق دقیق «تفسیر به رأی» 
هیچ‌گاه به سرانجامی نرسیده است. همه مدعی‌اند که از این کار 
پرهیز کرده‌انء و در غین حال همه یکدیگر را به ارتکاب این گناه 
متهم کرده‌اند که قرآن را تابع رأی خوي 
همین‌طور است؛ اما هیچکس هم واقعاً راه برون‌شویی نشان نمی‌دهد. 
این امر حکایت از دشواری مسأله می‌کند . درروزگار ما , آقای 
طباطہايى» صاحب تفسیر المیزال؛ خود در معرض اين اتهام قرار 
گرفت» علی‌رغم آنکه او خود در مقدمۀ تفسیرش از خلط میان 
«تطبیق» و «نفسیر» تحلیر کرده بود. 

توصیۀ دلسوزانة پاره‌ای از نوآموختگان را که مفشّر بايد ذهن 
خود را از جمیع اندیشه‌ها و آراء به استلنای مجموعهُ واژگان و 


: یشتن آورده‌اند و حقاً هم 


موی سه 


. قواعد دشتور زبان» بپیراید تا مفشری عینی شود باید توصیه‌ای 
محال‌اندیشانه دانست. عمل به این توصیه محال است» چرا که تاریخ 
دین آشکارا شهادت می‌دهد که هیچ کس تاکنون نتوانسته است به این 
توصیه عمل کند. و مهمتر آنکه این توصیه مطلوب هم نیست» چرا که 
عمل به آن» کار تفسیر را به طور کامل تعطیل می‌کند. شخص»› دست 
کم باید دربار؛ اينکه آیا خداوند مجاز می‌گوید یا نه, موضعی اتخاذ 
کند. بدون شک» این موضع را نمی‌توان از خود متون دینی استخراج 
کرد» چرا که دراین صورت دچار دور باطل خواهیم شد. بنابراین, 
حکم به قجازگویی خداوند» یا قول به خلاف آن, هر دو از جمله 
آرایی هستند که باید مقدم برعمل تفسیر موردتصدیق قرارگیرند. 
پنابراین» این هشدار و تحذیر را که «تفسیر قرآن باید عینی و فارغ 
از رأی باشد» چگونه بفهمیم؟ مگر همه تفاسیر مصبوغ و مسبوق به 
نظریه نیستند؟ اگر این‌طوراست» آیا بهتر نیست این هشدار را بدان 
معنا بگیریم که [استفاده از آرا و نظریات بیرون دینی اجتناب‌ناپذیر 
امت اق]ظ ماد یر وه راب تفای الاو انح ۵ 
کنیم؟ پاسخ مثبت مشت است . کل ماجرا از این قرار است . بنابراین» باز 
کم هه جر مرطیق کرت اتا ر م قرو آراۍ تون دیش 
طباطبایی در تفسیر خود از متکلمان و فیلسوفان و صوفیان و 
متجددان به عنوان چهار گروهی نام می‌برد که دغدغة استنباط معانی 
دقیق فرآن را در سر ندارند» بلکه می‌کوشند آرای خود را بر آن 
تحمیل کنند و لذا دست به تأویل می‌گشایند تا آیات قرآن را با 
مراضع و آرای شود تطبیق دهند (و «تأویل» مثل اعلای «تفسیر به 
رأی» است). او بویژه در مورد متجددان خاطرنشان می‌کند که این 
افراد موضوعاتی نظیر عرش و کرسی و لوح و قلم را به‌گونه‌ای تأویل 
می‌کنند که بر اشیا و اعیان مادی دلالت کنند. (مقدمه قفسییر المیوالا. 
ص ۷) 
او در ادامه می‌گوید تمام این روشها در یک نقیصۀ جدی 
مشترکند: همه آنها می‌کوشند اندیشه‌های علمی و یا فلسفی بیرون دینی 
را به تکلف بر معانی آیات تحمیل کنند و از این طریق پاره‌ای از 
معانی حقیقی و غیرمجازی الفاظ را به‌سعانی استعاری و مجازی بدل 
و تأویل‌گرانه آیات را بر معانی بعید و غیرمستقیم حمل کنند (همان). 
روش او به تعبیر خود وی عبارت است از مقابلٌ یک پخش از 
متن با بخش دیگرء تا به این ترتیب معنا از طریق این دور هرمنوتیکی 
ساخته و شناخته شود [گویی هیچ پیش‌فرضی در کار او نیست]. اما 
او در همان مقدمه نکته‌ای را تصریح می‌کند که مبیّن اصول و مبادی 
ضمنی روش اوست. وی اشاره می‌کند که زبان قرآن را نباید بیش از 
حد پر معانی مادّی الفاظ حمل کرد چرا که نه مادی‌بودن و نه 
ساختار کنونی اشیا هیچ‌یک ماخوذ در معانی الفاظ نیست. الفاظ 
پیش از آنکه برمصادیق ماذی و کنونی دلالت کنند» بر خدمات و 
اید آنها دلالت م, کنند [میز یعنی آنچه کار میز ۳ انجام می‌دهد, نه 
میز با شکل امروزی آن فقط. و قس علی هذا]. برای مثال, لفظ 
«ترازو» را درنظر بگیرید. درمعنای این لفظ» داشتن «کفه ترازو» 
مندرج نیست؛ ترازوهای دیجیتالی هم ترازو هستند . ممکن است 
سلهای آینده شاهد انوا ع کاملا متفاوتی از ترازو باشند؛ انواعی که 
پشر امروز حتی درخواب هم نمی‌تواند ببیند. به هرحال» مهم ليست 
که آن ترازو از چه ساخته شده و به چه نحو کار می‌کند. [کافی است 


کیان شمارة ۳۸ 


که کار توزین را انجام دهد تا ترازو خوانده شود]. مطابق رأی 
طباطبایی» توجه به این معنا زمینه‌ای فراهم می‌کند تا بتوانيم معنای 
حفیقی الفاظی نظیر «المیزان» (یعنی ترازو)» لوح» عرش و غیره را در 
قرآن دريابيم و حطای.محدثان و متکلمان سطحی‌نگر را تکرار نکنیم 
که معنای الفاظ را پر اشیای مادی معمول و متعارف حمل 
می‌کرده‌اند. البته این انديشه از غزالی (و به تبم او عارف رومی و 
فیض کاشانی) اخحذ شده است. غزالی در کتاب مشکاه لو( تأکید 
می‌ورزد که برای مثال» لفظ «نور» در واقع برنور غیرمادی اطلاق 
می‌شود و اطلاق آن برنور مادّي متعارف. مجازی است. در اینجا هم 
بحث دربار؛ اعتبار يا عدم اعتبار این نتایج و آرا کاملا خارج از 
موضوع است, از منظر معرفت‌شناسی نکن مهم این است که این‌گونه 
مفروضات عظیم و مژثر» همواره در عرص تفسیر, در کار بوده‌اند [و 
فهم دين را تابع خود می‌کرده‌اند]. همچنین شهادت یکی از اعضای 
برجسته سلسله مفسران» یعنی طباطبایی, دربارة تاريخ تفسیر (و 
فی‌الواقع کل تاریخ دین) هم بسیار مهم است؛ بنابه شهادت او» آرای 
نامنقح و غیرمالمانه و نیز تمایلات و اهوای عارفان» فیلسوفان» 
متکلمان محدثان و متجددان, علی‌السواء سراسر عرصه فهم دینی را 
فراگرفته و به تحریف تفاسیر انجامیده است. می‌توانيم همین معنا را با 
عبارات و لحنی معتدلتر به قرار زیر بیان کنیم: 

علم دین به دست مفتران گوناگون درطول تاریخ دين مستمراً 
ساخته می‌شود و مورد بازسازی قرار می‌گیرد» و دین مسلمین چیزی 
نیست جز تاریخ معرفت دینی. 

پس نتیجه می‌گیریم: مفشران درطول تاریخ صادقانه کوشیدند تا 
تفسیر قرآن را از اندیشه‌های پیرونی بپیرایند» اما این تلاشها به این 
نتیجه روشن و مهم انجامید: [که آن کار برایش ناممکن است] و 


حضور این اندیشه‌ها در فرایند تفسیر» هم عملا و هم به لحاظ 
معرفت‌شناختی اجتناب‌ناپذیر است. به بیان دیگرء این اجتناب‌ناپذیری 
در مقام عمل» محصول آن اجتناب‌ناپذیری درمقام معرفت است. 
مثال دیگری هم که می‌تواند برای مقصود ما سودمند باشد» از این 
قرار است: مفشر معاصری که به آن اشاره کردم» یعنی طباطبایی» در 
عین حال یک حکیم مابعدالطبیعی طراز اول هم هست. او به زحمت 
می‌کوشد نشان دهد که اصل غلیت مورد تصدیق و تأیید قرآن است. 
اما جلال‌الدین رومی, شاعر و عارف ایرانی بزرگ قرن هفتم هجری» 
دقیقاً ری خلاف آن را ابراز می‌کند یعنی به اعتقاد وی سرتاسر قرآن 
به ما درس «نفی علیت» را می‌آموزد: 
انبیاء در قطع اسباپ آمدند 
معجزات خویش بر کیوان زدند 
جمله قرآن هست در قطع سبب 
ع درویش و هلاک بولهب 
همچنین زآغاز قرآن تا تمام 
رفض اسبابّست و علت و السلام 
( منلوی , دفترسوم؛ ابیات ۲۵۲۰۰۲۵۱۷ و ۲۵۲۵) 
نمونهٌ جالب توجه دیگر» نقد طباطبایی بر آرای مجلسی است. 
مجلسی از محدثان بزرگ قرن دهم و یازدهم یعنی دور؛ صفویه بود. 
وی جامع کتاب محللانور در ۱۱۰ مجلد است . مجلسی ضد فلسفه 
بود و لذا حمل الفاظی نظیر «روح» و «َفس» بر معانی غینرمادی را 
منکربود. طباطبایی باب بحثی را با وی گشود» اما نه دربارةٌ معنای 
حقیقی این الفاظ» بلکه دربارۂ آن فرض مهمی که وی به مجلسی 
سبت می‌داد» یعنی این اندیشه که زبان دين صرف خطاب به عوام 
است. مطابق رای طباطبایی, ماجرا از این قرار نیست؛ پاره‌ای از 
عبارات پیامبر “و اولاد وی خطاب به خواص نیز هست. بنابراین؛ 
شخص باید به آن عبارات با چشم مسلح نظرکند. به گمان طباطبایی» 


بی‌اعتمادی مجلسی به فلسفه و فیلسوفان موجب شده تا وی از بعضی 
سے 
از عمیقترین و عالیترین متون اسلامی» معانی نادرست و سطحی‌ای 


مسألاٌ متشابهات» حتی از این هم گویاتر است. مطابق آي ۵ از 

سوره آلعمران» آیات قرآن به دو دسته بزرگ تقسییم می‌شوند: 
کار ا ات . این اصطلاحات تقریباً ناظر به آیاتی 
هستند که به تر تیب مدلولات روشن و مسلّم و مدلولات مبهم و نامسلم 
دا کش بای مان آیه مورد مناقشه و اختلاف قرار گرفته 
است. عمدۀ فناقشات مفشران حول دو نکتهٌ اصلی است: اول آنکه 
معنای دقیق آن اصطلاحات چیست. دوم آنکه هدف و سر این آیات 
«مبهم» که بر پیامبر نازل شده‌ا ند چیست . 

[دربارء نکته اول:] پاره‌ای افراداستدلال کرده‌اند که فقط حروف 
مفظعه‌ای که در آغاز سوره‌ها آمده‌اند» متشابهند و بقیة آیات از 
محکمات هستند . بعضی معتقدند که همه آیاتی که راجع به معاد و 
اوصاف باری است» متشابهند و برخی دیگر بر E‏ 
منسوخ را هم از متشابهات دانسته‌اند. باری دراین خصوص می‌توان 
آرای متتوعی یافت. 

اما درېارۀ نکته دوم یعنی در این‌باره که چرا قرآن متضمن این 
قبیل آیات ناروشن است هم با فرضیه‌های عجیب و غریب فراوانی 
مواجه می‌شویم. موارد زیر صرفا معدودی از این فرضیه‌ها هستند : 

۱ متشابهات نازل شده‌اند تا مومنان از کافران متمایز شوند. 
ایمان جز به نحو متعبّدانه نمی‌تواند باشد. مومنان صادق تمام آیات 
فرآن را مقبول می‌دانند» علی‌رغم آنکه پاره‌ای از این آیات برای آنها 
معنای روشنی افاده نمی‌کنند. اما کافران به عقل خود تکیه می‌کنند و 
معانی نیمه‌شفاف و ناموجه را مردود می‌شمارند. 

۲ متشابهات وسیله‌ای هستند برای شوراندن و پروراندن عقل؛ 
این آیات و حاجتی که مؤمنان بدانها دارند. 
مواردی برای مقاصد شیطانی و شوم خود بيابند. اما گاهی این کار 
کل قرآن (هم آبات محکم و هم آیات متشاب)قلبشان روشنایی 
بپذیرد. 

۴. خطاب دین و وحی به همه مردم (اعم از عالم و عامی) 
است. لذا بایدپاره‌ای از اندیشه‌های بسیا رعالی» تنزل مرتبه دهند و په 
قالب زبانی بسیار ساده درآیند تا برای آدمیان قابل درک شوند. همین 


آمرموجب می‌شود که حقایق و عبارات از صورت اصلی خود خارج 


شوند و معوّج گردند. متشابهات آیاتی هستند که در آنها زبان» به 
واسطۂ فربهی میهمان و کوچکی خانه (تمثیلی مأخوذ از عارف 
رومی) ۱ سخت تحت فشار است. 

همان‌طور که می‌بینیم» هیچ‌یک از دیدگاههای یاد شده واقعاً به 
لوازم تفسیر متن عنایت ندارند و لذا بالجمله اين نکتة مهم را مغفول 
ناشی از زمینه و بستر تفسیر [یعنی متن تفسیر نشده, محکم و متشابه 
ندارد و در بستر تفسیر است که آن دو متولد می‌شوند]. و وجود آنها 
درقرآن هیچ ربطی به آزمون کافران و غیره ندارد [و کاری از سر 
عمد نبوده است]. از همین روست که وجود متشابهات مطلقا 
منحصربه قرآن نیست. تمام متون» علی‌الخصوص متون وحیانی» هم 
واجد محکمات هستند و هم متضمن متشابهات. وجود متشابهات هم 


دادن پول» 


ی ی ی . وقتی فرایند فهم 


متون را (که همواره تابع | ین یا آن فرض است) به دقت موردملاحظه 
قرار می‌دهیم. معنا و دلیل وجود متشابهات را در قرآن درمی‌یابیم. 
نمی‌دهد که دريابيم چگونه می‌توان متشابهات را معلوم کرد و آنها را 
از سایرین تمییز داد . کل تاریخ اسلام به وضوح نشان می‌دهد که در 
وافع تمام آیات فرآن در مظان متشابه .بودن واقع شدها ند . و همین امر 
قرینه‌ای است مویّد این مدعا که وجود متشابهات ناشی از ماهیت 
تفسیر و نیز نوع مفروضاتی است که شخص از پیش مقبول می‌شمرده 
است. 

مثال دیگر. از جمله پیش‌فرضهای غیرزبانی‌ای که می‌توانم نقل 
کدام انتظارات وی را ارد از ا از ی تناتها ی 
بسیار قبل باز می‌گردد. . در واقع نشب این پرسش به این پرسش 
کلامی مشهور و اندیشه‌سوز برمی‌گردد که دلیل حاجت مردم به انبیا 
چیست؟ روشن است که این پرسش, پرسشی بیرون دینی است و 
پاسخ شخص بدان, تأثیر قطعی بر نحوهٌ تفسیر او از متن دارد. 

پاره‌ای از متکلمان نعتقدند که بشر (خواه فرداً و خواه اجتماعا) 
نمی‌توائد بدون کسب هدایت از انبیا به حیات سعادت‌آمیز راه برد. 
بنابراین» آنها از دين انتظار دارند که به مردم» هم نحو تزکیۀ روح و 


عبادت خالقشان را بیاموزد و هم راه و روش صحیح ازدواج. ۱ 


شست و شوء طهارت‌کردن» خوردن, معامله کردن, اجار منزل» وام 
مجازات مجرمان و بالاتر از همه حکومت بر کشور را 
تعلیم دهد. این انتظارات شخص را وامی‌دارد که متن را با دقت و 
وسواس وارسی کند مبادا کوچکترین نکته‌ای که با موضوعات مورد 
انتظار وی ادنی مناسبتی دارد» از چشم وی پنهان بماند. این شخص 
تمام اشارات را جذّی تلقی می‌کند و از دل آنها بنایی معظم بیرون 
می‌آورد. این تلقی» امروزه دیدگاه غالب در جهان اسلام است. 

اما بعضی دیگر از متکلمان به نحو متفاوتی می‌اندیشند؛ از نظر 
آنها محتوای وحی را بايد به دو بخش تقسیم کرد: ذاتیات و 
عَرضیات. امور عَرّضی مقتضای شرایط فرهنگی» اجتماعی و تاریخی 


روزگار ارسال پیام اصلی وحی هستند. به بیان کلی‌تر» عرضیات را . 


باید بیرون از حوزانتظارات واقعی ما از دین تلقی کرد. برای مثال, 
احادیث بسیاری دربارة درمان بیماریها وجود دارد که مدسوب به 
پیامبر -است. اما هیچ‌کس واقعاً آنها را ذاتی اسلام نمی‌داند» چرا 
که آگاهی از علم طب از جمله مواردی نیست که مردم را محتاج به 
انبیا می‌کند. مردم خود می‌توانند حقایق مربوط به بیماریها و نحوة 
درمان آنها را از طریق آزمون و خطا کشف کنند. خوب اگر این‌طور 
است» دربارة اموری نظیر اقتصاد و سیاست چه بگوییم؟ آیا این قبیل 
امور هم خارج از حوزء رسالت اصیل و واقعی انبیاست؟ درحال 
حاضر؛ پر سر این پرسشها مباحثات بسیار حاد و داغی در ميان 
متفکران و روشنفکران مسلمان می‌رود. لکن اغلب مسألةٌ اصلی دست 
نخورده و مغفول باقی می‌ماند» یعنی کمتر دربار؛ این پرسش بیرون متن 
چیست؟ این مسائل را نمی‌توان 
با را عنه مم به کناب و با و یات ا ز نس 
کرد. بر عکس, کتاب و سنت را باید در پرتو این انتظارات تفسیر 
کرد. ۱ 


بحث می‌شود که انتظارات ما از دین < 
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برای آنکه به پرسشهای فوق پاسخ دهیم» باید تا حذٌ نسبتاً قابل 
توجهی از فلسفه» سیاست» جامعه‌شناسی و تاریخ مدد بجوییم و 
همین امور هستند که رنگ عصر را به آن انتظارات می‌زنند. همچنین» 
به این ترتیب درمی‌یابیم که چرا اجتهاد واقعی در رشته‌ای نظیر فقه 
(فروع) تحقق نمی‌پذیرد» مگر آنکه مقدم بر آن» اجتهادی واقعی در 
اصول صورت پذیرد. این مطلب به نوب حود» معلوم می‌کند که چرا 
در قرون اخیر فقه در حوزه‌های علوم دینی تا این حذ دچار رکود 
شده است. فقه, علمی «مصرف‌کننده» است و لذا رکود آن را باید 
ناشی از عدم پویایی در رشته‌های «تولیدکننده» نظیر اقتصاد, فلسفهة 
سیاسی و علم عمران دانست. اینها دلایل رکود علم فقهند. اما علل 
آن, حکایت دیگری دارد. 

اکنون بهتر می‌توان مفهوم و منزلت روشنفکری و احیاگری دینی 
را فهمید. به طورکلی می‌توان احیاگری را به دو نحو «آرایشی» و 
«پیرایشی» دانست . 

احیاگری پیرایشی عبارت است.از پیراستن فهم دینی رایج از 
عناصر بیگانه, و از این طریق حقّ ابعاد و وجوه فراموش شده‌تر دين 
را ادا کردن. بدون شک قهرمان بزرگ این عرصه غزالی است. 

احیاگری آرایشی ظریفتراست و با مبادی و عوامل بیرون دینی 
ارتباط وئیقتری دارد و به فهم عصری از متن محتاج و منوط است. 
شاخصترین نمایندۂ این رویکرد. اقبال لاهوری است. مهمترین نقیصه 
و اشکالی که اقبال در فکر دینی روزگار خود سراغ میداد عبارت 
بود از غلبةُ تفکر یونانی بر فرهنگ اسلامی. 

البته در هر دو نوع احیاگری هدف واحدی منظور بود؛ هدف آن 
بود که پیام و رسالت دین را زنده و شاداب نگه دارند. اما تفاوت این 
دو شیوه از آنجا ناشی می‌شدکه در احیاگری پیرایشی, نگاه منطقی - 
معرفتی به دین نگاهی درجه اول بود» و در احیاگری آرایشی» نگاهی 
درحه دوم. 1 

با طرح این مطلب به پایان بحث خود دربار؛ پرسش اول 
می‌رسم: اما پیش از آنکه از این بخش بحث عبور کنیم. مایلم بر این 
نکته تأکید کنم که بازسازی دینی در روزگار ما نمی‌تواند توفیق یابد» 
مگر آنکه شخص نسبت به تحولات و پیشرفتهای نوين و مستمری که 
در حوزه‌های مختلف تفکر رخ می‌دهد» حساس و آگاه باشد. 
شعارهایی نظیر «به ریشه‌ها با زگردید» یا «بکوشید تا منابع فراموش 
شده را کشف کنید» پا «منفکری شجاع و بصیر بجویید» می‌توانند 
بسیار گمراه‌کننده باشند. بدون تغییر در مفروضات سنتی, هیچ‌گونه 
بازسازی‌ای رخ نمی‌دهد و هیچ تغیبری رخ نخواهد داد. مگر آنکه 
شخص, هم دین را به‌خوبی بشناسد و هم اندیشه‌هایی را که بیرون از 
قلمرو دین تحول و تکامل می‌یابند. حقایق مکشوف در درون و بیرون 
قلمرو وحی دیر یا زود به تعادل خواهند رسید. برای مقابله با رکود 
در درون لاجرم باید در منابع بیرونی تغییر و پویایی پدید آورد. فهم 
عقب‌مانده و منحط مسلمین از نصوص مقدس, نتیجه و محصول 
شرایط تمدنی» فرهنگی و اجتماعی منحط و عقب‌مانده بود. نه 
برعکس . 

۲-۲ . اکنون باید به بحث دربار؛ موضوع دوم بپردازیم» یعنی این 
موضوع که گویی مقتضای مدعای ما این است که قدسیت متن از 
میان می‌رود و پیام جاودانهٌ آن در پای خیال‌اندیشیهای واهی عصر 
قربانی می‌شود و یقین ناشی از ایمان زائل می‌گردد. 


خوب است ابتدا گفت و شنودی را که اخیراً میان من و یکی از 
دوستانم رخ داد برایتان نقل کنم . دوستم با لحنی کاملا جذی از من 
پر سید : «نظر شما درباره اسلامی‌کردن علم چیست جیست؟» و سپس به طنز 
افزود : «به نظرم شما علمی کردن دین را ین . من پاسخ 
دادم : «هیچ‌کدام. + من انسانی (بشری) کردن دین را ترجیح می‌دهم». 
پاسخ من این بود. . و حقیقتاً این سخن؛ همان سنگ بنای اصلی‌ای 
است که کل بنای «قبض و بسط تثوریک شریعت» بر آن استوار 
است. البته دین وحیانی, الهی است. اما معرفت دینی که محصول و 
مصنو ع انسان است؛ الهی نیست . معرفت دینی» انسانی است. به این 
معنا که ر تقریباً تمام خصایص بشر (اعم از عالی و دانی) نقش خود را 
برآن زده‌اند. عقلانیت» پیش‌داوری» خودپرستی» حقیقت‌جویی» طلب 
وضوح» طمع؛ خطاپذیری» تعصب» رضایت از خویشتن» آسانگیری» 
حب مال و نظایر آنها همه در معرفت دینی ریزش دارند و به نحوی‌از 
تحوّل‌پذیر» نسبی » مخالطه‌آمیز» یکجانبه» گمراه‌کننده؛ تعص ب آمیز» وابسته ۱ 
به فرهنگ و ناقص باشند, اما این همان چیزی است که خود صاحب 
E‏ جائزالخطا هستیم و حظ ما از 
E‏ اما الپته حساب خود وحی چیز 
دیگری است. بنابراین» باید تقسیم ثدایی وحی | تفسیر وحی را کاملا 
مرعي داش شت. ما جملگی در اقیانوسی از تفاسیر غوطه‌وريم و هرگاه 
E‏ و و ی ی » دراین 
۱[ اما چه بسا سرانجام 
دريابیم که نیت واقعي صاحب وحی چیزی نیست جز لس تلاش 
جمعی نوع بشر. دراینجاست که فعل و غایت فعل بر هم منطبق 
این مصداقی ساده و در عین حال دقیق و ظریف از طبیعی شدن امر 


۰ جز امید . 


مافوق طبیغی است؛ یا اگر این تعبیر را می‌پسندیا : تجلّی امر مافوق 
طبیعی در قالب امر طبیعی است. 


دیدگاه سکولار از دیدن امر مافوق طبیعی عاجز است. اما ما در 
اینجا تعبیر و تفسیر انسانی را همچون وحی‌ای که دوباره نازل شده 
تلقی می کنیم؛ وحی‌ای که یک‌بار در گذشته بر پیامبر ‏ نازل شده بود 
و اکنون به مدد لک عقل عصرء از عرش متن به فرش تعبیر نازل 
می‌شود. به بیان دیگر» ما وحی را در آینة تفسیر می‌نگریم! دقیقاًب 
همان نحو که یک دانشمند مؤمن» خلقت باری را در آینۀ طبیعت 
می‌نگرد. اگرچه ما نسبت به وقوع تکامل یقین نداریم» اما وقوع تحول 
بقیناً تضمین شده است. 


میان «ایمان» و «معرفت» تفاوت زوشنی وجود دارد. ایمان 
همواره شخصی و خحصوصی است و می‌تواند از وت کمتر یا بیشتری 
برخوردار باشد. اما معرفت جز به صورت جمعی, عمومی و 
خطاپذیر نمی‌تواند وجود داشته باشد. اگر از منظری رفیعتر به فرایند 
تاریخی تکامل معرفت بنگریم» درمی‌يابيم که علی‌رغم ایمان جازم فرد 
فرد مومنان به فهم و تفسیر خود, و مستقل از انگیزه‌ها و ایمانیاتِ فرد 
فرد کاروانیان» کاروان معرفت که مشحون از دشواریها و آرای 
مخالف است؛ از مناقشات و رقابتها و مساعدتهای اعضاي خود 
تغذیه کرده و راه خود را به پیش می‌گشاید. نصیب ما چیزی نیست 
و این همان نکته‌ای است که عارف رومی به ما آمرخته 


صندوق پستی ۵۵۶۱ ۰ ۸۷۵ 


۰ توانند با تکمین این ی واواریر ی ایا به ستاب بر ۹ نزد پانک مد ۳ 
برا کا و با ار پک یس 
مجلا کان ارسال فرمایند. .. . 


تاجر ترسنده طبع شيشه 
درطلب نه سود دارد نه زیان 
بل زیان دارد که محرومست و خوار 
ور او یابد که باشد شعله خوار 
چونک بر بوکست جمله کارها 
کار دین اولی کزین یابی رها 
نیست دستوری بدینجا قرع باب 
جز اميد الله اعلم بالضواب 
( موی » دفترسوم؛ ابیات ۳۰۸۹ 2 ۳۰۹۲) 


وقتی که این معنا مفهوم افتد. راه برای دموکراسی دینی و درک 
وحدت متعالی ادیان که مستند به پلورالیسم دینی است» گشوده خواهد 
شد. اینها صرفاً دو میوه از مبوه‌های آن شجرهٌ طیبه‌اند . 


آم تر یف صرب الله لا كلم بو کتجرز طیز اسلها ثابث و 
ا 


# اصل مقاله تحت‌عنران 000167 10 ۲6 ابتدا در دانشگاه مک‌گیل؛ 
دپارتمان تحقیقات اسلامی درسال ۱۹۹۵ القا شده است. ترجمه و انتشار آن به 
زبان آلمانی درسال ۱۹۹۶ در مجلهُ 26/4 ۲۵ و ترجمه و انتشار آن به زبان 
فرانسه درسال ۱۹۹۶ در مجلة 200/76۲ بوده است. 
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اشاره ۱ 
نوشتار دصراطهای مستښې دکر عجدالگویم سروش در ما( ۳۶ کیان با تلهای گوذاگینی در محافل فرهنگی و مطوعانی کشور داشته است. 
ان واکدشهابه دوگینهاند: واکنشهایی که در حور مناقشه علمی بو سر یکی از حساسترین مقولات گفتماد ان بمنی بلورالیسم دینی پرانخته 
می شوند و واکدشهایی که از رل پاک کردا صورت مساله گذر می کنند و چودا در میانذ رل به عجز تثوریک خود واقف می‌شوند به وای 
ناسزاگیبی و دکفر ذو می غلتدد. شریذ کیان از واکنشهای دسته اول استنال می گند و دست بکایک ذاقدالن حټقت جو رابه‌گرمی هی فشاژد. 

دو وشتری که در زیر ( نظر خوانندگال: گرامی می‌گذرد یکی به قلم حبت سل میدمجتی شیبری و دیگری بقلم جحت الس 
عار ضا قانمی ناه (هر دو ( ق قافتهلی متفاوتی از بلورالیسم دینی ااه هی کندد که متضمن خقدهایی بر «صراطاهای مستي امست. . 


کثرت‌گرایی دینی یکی از مهمترین و حساسترین مباحث در عرص 
کلام جدید است و طرح آن در جامعهٌ دینی, با موج عظیمی از 
سوالات و ابهامات و مخالفتهای خرد و کلان مواجه شده است . 
به‌دلیل اهمیت این بحث در شکل نظری آن و نزد اهل فکر و آثار و 
نتایجی که در کل جامعهُ دینداران دارد» بررسی تفصیلی و رفع ابهام 
و نقض و ابرام در اطراف آن امری ارزشمند و میمون است. این 
نوشتار درصدد است با چنین رویکردی به‌زوایای مبهم و بعضاً 
خلل‌پذیر این بحث اشاراتی داشته باشد و در مواردی در جهت 
تکمیل این اندیشه و تقویت بیشتر مقالٌ «صراط‌های مستقیم» (کباده 
شمارة ۳۶) در تلقی عموم دینداران خحصوصاً متفکران آنان قدمی 
پردارد . 

نگاه پلورالیستیک به دین و سخن از به رسمیت‌شناختن آن در 
بادی امر» تقسیم مهمی در میان دینداران را ضروری می‌نماید؛ 
دیند' ران مقلد» دینداران محقق . 


3 


یدمجتبی شبیری 


دینداران مقلّد 
اکثر مردم در جوامع دینی را مقلدین تشکیل می‌دهند؛ کسانی که دين 
آبا و اجداد خود را دارند» همان‌گونه که آداب و سنن و فرهنگ و 
ملیت ایشان را تبعیت می‌کنند. گرایش آنان به دین همچون دیگر 
عناصر فرهنگی غالباً مستند به دلیل و مسبوق به انتخاب و گزینش 
نیست. بلکه معلول شرایط اجتماعی و محیطی است که در آن 
پرورش می‌یابند . و لذا اگر در شرایط و محیط معیشتی دیگری رشد 
می‌کردئد» دین و فرهنگ دیگری می‌داشتند. به‌رسمیت‌شناختن کثرت 
دینی و علی‌الاصول بر طریق صواب دانستن این گروه از مردم و 
برخورداریشان از حداقل هدایت لازم» امری است که به‌راحتی 
می‌تواند مقبول واقع شود. زیرا مسئولیت هر انسانی بستگی تام به 
میزان توانایی و دانش او دارد و اگر دینداری او مسبوق به انتخاب و 
گزینش مدلل نباشد و معلول به‌معنای حقیقی باشد» معذور است و اگر 
مستند به تقلید باشد» باز هم به‌میزان دانش و آگاهی خود مسئول 
است. مسئولیت انسانها در قبال حق‌جویی و حق‌پذیری که امری 
فطری است. با توانایی آنها در رسیدن به براهین محدود می‌شود. 
عموم مردم اگر بخواهند در سطح علما به بررسنی راههای 
مختلف حق و حقیقت بپردازند» باید دست از زندگی روزمره بشویند 
فطری حق‌جویی آنها با مراجعه به عالمان پاسخ می‌یابد و همین حل 


رافع مسئولیت آنهاست. اینجا به همان میزان که از عوام سلب 
مسئولیت می‌شود و آنان را معذور می‌دارد, مسئولیت را متوجه 
عالمان و اندیشمندان می‌کند. زیرا آنان علاوه بر مسئولیت شخصی» 
در مقابل عوام مراجعه‌کننده بدیشان نیز مسئولند و این از وجوه مهم 
دینداری عالمانه است (که بحث آن خواهد آمد). این مطلب در تمام 
عرصه‌های شناخت بشری حتی در حیطهٌ تخصصهای ابزاری جاری 
است؛ فهم دینی که جای خود دارد. 

نکته مهم اینجاست که این نوع استناد و مراجعه (تقلید) چندان 
فاصله و تفاوتی با معلول‌بودن ندارد. درست است که برای 
مراجعه‌کننده نوعی دلیل اقناع‌آور است» ولی چون باب گزینش و 
انتخاب در.آن بسته است و مبانی دینی این مراجعه معلول بوده است» 
لذا اين نوع دینداری مقلدانه در معذوریت شبیه معلولیت واقعی است 
حتی بعضی از فقهای شيعه که در رساله‌های عملیه. تقلید در اصول 
دین را حرام می‌دانند. گفته‌اند مراد» اعتقاد مدلل و برهانی نیست, بلکه 
همانند موارد دیگر اعتماد به متخصصین, می‌توان به‌ظنون اکتفا کرد و 
طريقة معمول و مألوف عوام در اکثر علوم» قبول نظر عالمان آن علوم 
است. اعتقاد به اصول دین نیز می‌تواند برای عوام از چنین روشی 
حاصل شود. این روش گرچه به‌معنای عام تقلید است» ولی غیر از 
تقلید اصطلاحی در فروع است (که فعلا جای بحث آن نیست). 

اینجاست که عامۀ مردم به‌دلیل میزان دانش و محدودیت آنها در 
گزینش محققانه معذورند. اما نکته‌ای که مدعای اصلی کثرت‌گرایی 
دینی است» برخورداری این مقلدان معذور از هدایت و بر طریق 
صواب بودن اغلب آنهاست. اما ممکن است گفته شود عوام حثی 
اگر در ضلالت و گمراهی محض هم باشند» معذورند؛ حال آنکه 
نگرش پلورالیستیک مدعی برخورداری از حداقل هدایت است. 
اینجاست که با سژالات مهمی چون «حقیقت هدایت چیست؟» و 
«حداقل هدایت کدام است؟» روبه‌رو می‌شویم. بدون آنکه فعلاً 
بخواهیم بدین مساله بپردازیم» به دو نکته اشاره‌ای کوتاه می‌کنیم. اول 
اینکه آیا پاسخ گفتن به این ندای مهم فطری در مورد حق یابی و 
حق‌جویی و اينکه در مقابل حق سر تعظیم باید فرود آورد و همواره به 
دنبال حقیقت کاملتر و خالصتر بود, حداقل هدایت نیست؟ ندایی که 
جمیع ادیان الهی آن را از اهم تعلیمات خود دانسته‌اند, خصوصاً 
ادیانی که خود را مطابق با فطرت انسانی و مناسب آن و بیدارکننده 
آن می‌دانند و از آن به فطرت الهی هم تعبیر می‌کنند. جهت تقریب به 
ذهن, مشابهت پاسخ‌گویی به این ندای فطری را با پاسخ‌گویی به امر 
اطیعواالله که تکلمین ما اصل و اساس دینداری دانسته‌اند, مورد 
توجه قرار دهید. واجب دانستن اطاعت خداوند که به نظر فقها و 
اصولین امری عقلی است. اصل و اساس دینداری است و کسی که 
با توجه به مقدمات آن (خداء رسول, معاد) به وجوب عقلی این امر 
که در شرع نیز آمده (امر ارشادی) اعتقاد آورد دیندار هدایت شده 
است. حتی اگر در عمل به مصادیق و موارد آن کاهل باشد. این 
حکم عقل تفاوت چندانی با آن حکم فطری (که آنهم حسن ذاتی دارد 
و از مستقلات عقلیّه است) ندارد. لیکن اگر محدودیت عموم انسانها 
و ناتوانیشان در پاسخ برهانی و مدلل به این ندای فطری را هم در 
نظر آوریم» نتیجه‌ای جز مراجعه و تقلید (به‌معنی الاعم) از علما و 
متخصصین در امر دین نخواجد داشت و آیا این حداقل هدایت 


نیست؟ 


پاسخگویی به این ندا حتی اگر بی‌توجه به اهتمام ادیان بر این امر 
هم باشد, باز حداقل هدایت است. زیرا حداقل یکی از اهداف مهم 
انبیا و حداقل آن اهداف» نفس پاسخ به ندای فطرت است (گرچه 
این بیش از حداقل است). 

نکته دوم اخلاق است که آنهم بخش مهمی از تعالیم و دستورات 
دینی است» گرچه خود مستقل از ادیان معتبر است. اما ادیان نقش 
بسیار مهمی به‌عنوان پشتوانهٌ جریان اخلاق در جامعه و درونی شدن 
دستورات اخلاقی در ضمیر انسانها دارد. ۲ حال اگر در جامعه‌ای 
اخلاق به‌نحو درونی میان اکثر مردم حاکم باشد, آیا آنان از حداقل 
هدایت برخوردار نیستند؟ در این مورد هم اگر کسی بی‌خبر و بی‌توجه 
به پیام انبیا متخلّق به اخلاق باشد, قهراً در راه آنان قرار گرفته و 
برخوردار از هدایت شده است. باتوجه په این دو نکته می‌توان گفت 
حتی در جوامعی که پیامبری در میانشان مبعوث نشده است و پیروان 
مکتبهای غیرالهی‌اند. اگر آن حس حق‌جویی و تسلیم درمقاپل حق 
وجود داشته باشد و یا متحلّق به اخلاق باشند, باید آنان را برخوردار 
از حداقل هدایت لازم داست و بدین‌ترتیب پلورالیسم عوام و مقلدین 
از محدود؛ُ جوامع دینی و پیروان ادیان الهی فراتر می‌رود و کل 
جامعهٌ بشری را برخوردار از حداقل هدایت می‌داند. " حال اگر از 
این نظرگاه کمی با مسألةٌ هدایت انسانها برخورد کنیم» چون مقلّدان 
اکثر جامعة بشری را تشکیل می‌دهند» می‌توان اسم هادی خداوند را 
تجلی یافته دانست و در مجموع پیامبران را موفقتر از شیطان دید. 

البته استدلال آقای دکتر سروش براساس اسم هادی الهی؛ نکات 
مبهمی دربردارد که درمقال دیگری بدان خواهیم پرداخت. اما چون 
این اکثر کی تابع اقلیت محققین هستند. در بحث از پلورالیسم 
اصیل باید به دینداری محققانه پرداخت. 


دینداران محقق 
دینداری محققانه مسبوق به دلایل است و ذهن عالم و اندیشمند دیندار 
همواره مشغول به بررسی و تحقیق و سازگارکردن دانشهای دینی و 
غیردینی است. پذنرش و گزینش هر مجموعة از معارف برای وی 
مستند به دلایل عینی و مشترک بین الاذهانی و به روشهای مقبول و 
مضبوط و نقدپذیر است. به عبارت دیگر پاسخ به ندای فطری 
حق‌جویی و حقیابی و حق‌پذیری» که مشترک میان عالم و عامی است 
و حداقل هدایت آدمیان دانسته شد. در مورد دیندار محقق شکل و 
محتوای کاملامتفاوتی می‌یاپد. عالم جست‌وجوگر نمی‌تواند به حداقل 
هدایت قانع باشد و حق‌جویی و حویاپی وی بايد مستند به دلایل و 
گزینش و انتخابش روشمند و مضبوط و به‌طور خلاصه حجت عالمانه 
باشد و همواره به دنبال مراتب عالی‌تر و کاملتر هدایت. 

اولین قدم در دینداری محققانه نگاه درجه دوم و بیرون دینی 
است. یک عالم دینی روشنفکر که مسئولیت عظیمی نسبت به مقلدان و 
مراجعه‌کنندگان خود دارد, نمی‌تواند به تحقیق درون دینی اکتفا کند» 
بلکه باید گزینش وی در اصل دین نیز مستند به دلیل و حجت باشد و 
این ممکن نمی‌شود مگر با نگاهی درجه دوم و برون دینی. اولین چشم 
اندازی که در نگاه بیرون دینی جلب توجه می‌کند و یک دیندار محقق 
نمی‌تواند نست بدان بی‌تفاوت بماند» کثرت ادیان و تعدد مذاهب و 
فرق و نحله‌های گوناگون است. برخورد عالمانه و محققانه با این 
کثرت و تعدد ایجاب می‌کند تفسیری معقول و قابل دفاع نیز از آن 
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داشته باشد و بتواند در منظومۀ دانشهای درون و بیرون دینی خود 
جایگاهی مناسب و تفسیر و توجیهی درخور برای این اختلافات 
بیابد. برای یافتن تفسیر مناسب این کثرتها باید صورتهای مختلفی که 
ثبوتاً می‌توان برای این تعدد و اختلاف فرض کرد مورد بررسی قرار 
داد. قبلاً لازم است دو نکته را یادآور شویم. اول آنکه در نگاه درجه 
دوم که به این اختلافات و کثرتها برخورد می‌شود. میان مذاهب و 
ادیان الهی و غیرالهی فرقی دیده نمی‌شود و لذا هر توجیه و تفسیر 
پلورالیستیک باید دیدگاه خود را در مورد فرقه‌ها و نحله‌های غیرالهی 
نیزا بیان کرده» روشن کند آیا جوامعی که اعتقادات و آداب و سنن 
و... را از چنین منابع غیرالهی دریافت می‌کنند و بدین ادیان متدینند» 
در گمراهی به‌سر می‌برند یا از حداقل هدایت برخوردارند؟ گرچه 
مستند به پیامبران الهی نباشند. در مورد عوام و متوسطین قبلا توجیهی 


آوردیم» ولی در مورد محققین چطور؟ این نیز از نقاط مبهم مقالةٌ , 


«صراط‌های مستقیم» است و در حالی که اد اراثه شده در آنجا عام 
است و جمیع مذاهب (الهی و غیرالهی) را به زسمیّت می‌شناسد» 
مقصود نویسنده» پلورالیسم دینی است و این در مورد محققان خالی 
از اشکال لخواهد بود. لذا ما که می‌خواهيم از پلورالیسم دینی 
محققان بحث کنیم» مفروض می‌گیریم یک انسان محقق دیندار قبلا 
اصل نیاز به آسمان را برای خود عقلانی و مدلّل کرده است و با 
پررسی حیطهٌ روشنگری چراغ عقل به محدودیت آن در مواردی 
رسیده و نیاز به پيامبران و پیام آنان را پذیرفته و اعتقاد به خداوند و 
.آحرت و نقش دنیا در آخرت را به‌طور روشمند و مضبوط برای 
خویش معقول کرده است و البته چنین فرضی برای چنین انسانی 
فرض دور از واقعی نیست. انسان محققی که از سر دغدغةٌ دینداری 
و برای مستندکردن دین ورزی‌اش به دلایل معقول به نگاه جمعی و 
تاریخی درجه دوم پرداخته است» با چنین مفروضاتی که اشاره شد» 
در قدم اول دست به گزینشی معقول میان نحله‌ها و مذاهب گوناگون 
خواهد زد و محدوده بررسی پلورالیستیک خود را ادیان الهی قرار 
خواهد داد؛ یعنی بررسی فرقه‌هایی که ريشه در پیام انبیا الهی دارند. 
بدین‌ترتیب موضوع اصلی بحث, پلورالیسم ادیان الهی و مذاهب و 
فرقه‌هایی که از هر یک از این ادیان منشعب شدداند» از دیدگاه دیندار 

نکتۀ دوم آنکه هر کثرتی در سأیهٌ وحدتی پذیرفتنی و موجه می‌شود 
و برای تفسیر کثرتهاء به‌وحدتی نیازمندیم. به عبارت دیگر کثرتها در 
هر عرصه‌ای و هر جایی به پشتوانة وحدتی برای ما فهم‌پذیر می‌شود و 
این منافاتی با تحویل‌ناپذیری آنها به یکدیگر ندارد. به عنوان مثال 
کثرت مسائل علوم مختلف امری مسلم است و تردیدی نیست که 
مسائل یک علم غیرقابل تحویل به یکدیگر است و الا هر علمی فقط 
یک مسأله داشت» با این همه این کثرتها در پرتو و پشتوانۀ وحدتی 
همچون موضوع يا غایت یا روش و يا ... دیده و فهمیده می‌شود. در 
بحث ما می‌توان آن وحدت را هدف ادیان و اصل نیاز انسان به 
پیامبران دانست که گفتیم از مفروضات محقق دیندار بوده است. 
به‌علاوه در همان نگاه اول به ادیان الهی وجوه مشترک اصلی میان 
آنها علی‌رغم اختلافات بسیار دیگر حتی در تفسیر همین مشترکات» 
به‌وضوح معلوم می‌شود. این وجوه مشترک که مقوم دینداری به معنی 
عام است عبارت است از: خداوند» رسالت» آخرت. پس از قبزل و 
اعتقاد به این وجوه مشترک به عنوان وحدتی که ورای تمام ادیان الهی 
هست و دریافتن این مهم که جهت‌گیری تمام ادیان الهی علی‌الاصول 


برای حیات اخروی و چگونگی آباد کردن آن است ۲ باید به بررسی 
کثرت و تعدد آنها و چگونگی به رسمیت شناختن این تعدد پرداخت. 
| ختلافات ادیان الهی هم به نحوه برخورد و تصوير و تفسیرشان از آن 
وجوه مشترک و هم به محتوای خود ادیان برمی‌گردد که به تفصیل به 
آنها خواهیم پرداخت. 

حال ببینیم در مقام ثبوت چند صورت برای پلورالیسم ادیان قابل 
فرض است که در عین به رسمیت شناختن تعدد و کثرت. چشمی هم 
به وحدت ورای آن دارد: 
۱ تمام ادیان هدف و محتوای واحدی دارند و پیامبران برای یک 
منظور و مقصود مبعوث شده‌اند و یک ندای الهی است که از زباد 
رسولانشبه گوش آدمیان رسیده است و اما به دلیل ظهور پیامبران 
در جوامع مختلف و زمانهای مختلف با مردمانی دارای فرهنگهای 
متفاوت این پیام واحد صورتهای کثیر پذیرفته است. به عبارت دیگر 
پلورالیسم فرهنگی و تحویل‌ناپذیری ذاتی آنها به یکدیگر که امروزه از 

ت است» موجب شده این پیام واحد دز میان انسانها تجلیّات و 

ظهورات کاملا متفاوت و تحول‌ناپذیری بیابد. تردیدی نیست که هر 
اندیشه‌ای که وارد نظامی فرهنگی می‌شود» متشخص به تشخصات و 
ملبّس به لباس آن نظام می‌شود و دین نیز از این امر مستشی نیست. 
هر پیامبری هم که در قومی برگزیده می‌شود» چون خود برخاسته از 
همان فرهنگ است و باید به لسان قومش (که لسان فقط زبان نیست» 
بلکه باید گفت به فرهنگ قومش) با آنان سخن بگوید, لذا این پیام 
واحد هم در مرحلةٌ نزول و ابلاغ و هم در مرحلهٌ فهم پیروان» صبغه 
فرهنگ جامعه را می‌گیرد. پلورالیسم در این فرض, نسبت به دین 
امری عزضی است. یعنی پیام ذاتاً واحد به دلیل پلورالیسم فرهنگی 
متعدد شده است. ۱ 
۲ ادیان ذاتاً تقاوت جوهری دارند» یعنی روشهای مختلف و متفاوت 
و تحویل‌ناپذیری برای رسیدن به هدف واحدند. این تفاوت گوهری 
هم در محتوای ادیان است و هم در نحو؛ تفسیر و تبیین آن مشترکات 
(خداء رسول» آخرت) و هم در تجربۀ دینی. يعني علی‌رغم 
جهت‌گیری واحد آنها به سعادت اخروی» راههای کاملا متفاوت در 
عرض یکدیگر برای رسیدن به این مهمند. این فرض برخلاف فرض . 
قبلی به پلورالیسم ذاتی و تعدد در عرض هم در نفس پیامالهی نظر 
دارد و فقط جهت گیری و هدف ادیان را واحد می‌داند. البته در این 
فرض تعدد و اختلاف ذاتی فرهنگها که موجب اختلاف عرّضی ادیان 
بود. نیز می‌تواند اضافه شده» پلورالیسمی مضاعف حاصل از سرجمع 
دو کثرت ذاتی (دین) و عزضی (فرهنگ) در ادیان نتیجه شود. 
۳. ادیان با یکدیگر تفاوت دارند» ولی اختلاف آنها طولی است. 
به‌عبارت دیگر برای رسیدن به هدف واحدی که ادیان برای آن 
آمده‌اند» راههای مختلفی وجود دارد» ولی اختلاف این راهها به 
کمال و نقص است. یعنی اختلافی تشکیکی است. هدایت که ذاتاً 
امری تشکیکی است. از حداقل هدایت تا حداکثر آن را در برمی‌گیرد 
و پیام هر رسولی در مقایسه با رسول قبلی» همان است و چیزی 
بیشتر. این تفاوت در کمال و نقص هم در محتوای پیام انبیا جاری 
است و هم در رابط آن با هدف» به عنوان راههای بهتر و 


سهل‌الوصولتر و موفقتر در رسیدن به هدف. در اینجا نیز پلورالیسم 


اصیل است, ولی با تصویری کاملاً متفاوت و این فرض هم که ادیان 
را مراتب مختلفی از حق واحدی می‌بیند» با پلورالیسم ذاتی فرهنگی 
که غرضا به تعدد یک پیام منجر می‌شد. همراه است» ولی حقیقتی 


واحد است. دارای مراتب و درجات مختلف که ممکن است هر 
درجه و رتبة آن به‌لباس فرهنگی خاص درآمده باشد. نویسندۀ محترم 
مقاله «صراطهای مستقیم» تصویر دوم و سوم را با هم به‌عنوان 
تصویری کلی از پلورالیسم بیان کرده است با تعبیر اختلاف در نوع و 
درجه "ولی خواهیم دید که این تفکیک در بحثهای بعدی روشنگر 
است. ۱ 

اینها فرضهایی است که ثبوتاً یش‌روی دیندار محقق است و چون 
گزینش هر کدام از این فرضها نتایج متفاوتی در پروژۀ عظیم دینداری 
تحقیقی دارد. باید به‌دنبال دلایل مختلف ترجیح یکی بر دیگری در 
مقام اثبات بود. از مسائل مهمی که دیندار محقق بايد موضع خود را 
نسبت بدان مشخص کند و هر نظریه پلورالیستی نمی‌تواند نسبت بدان 
بی‌تفاوت باشد, مسألهٌ سر تعدد انبیا و سر بعشت تدریجی آنها و 
همچنین مسالهُ خاتمیّت است. این مسائل گرچه در اصل مستند به 
اخبار دین است ولی چون توضیح و تبیین آن در دين نیست» موضوع 
پررسی بیرون دینی خواهد بود. قبول هریک از فرضهای سه‌گانه در 
پلورالیسم» نتایج متفاونی در این مسائل خواهد داشت. ما در بحث 
خود قدری به مسأل خاتمیّت می‌پردازيم تا به تصویری صحیحتر از 
پلورالیسم برسیم. خاتمیّت امروزه مورد قبول پیروان همه ادیان است 
لذا محققان آمروز باید تفسیر مناسبی از آن داشته باشند و روشن کنند 
چرا تعلیمات آخرین دین یا مجموعۀ تعالیم همه ادیان برای بشر کافی 
است وطبعاً چرا قبل از آخرین دین کافی نبوده است. اکنون به 
نمونه‌هایی از نظریات خاتمیت اشاره‌ای کوتاه و گذرا می‌کنیم: 
۱ تکامل بشر در حفظ و نگهداری هر پیام و اندیشه‌ای مستقل از" 
محتوای پیام دلیل خاتمیت است. به بیان دیگر نگاهی به تاریخ بشر 
و سیر تکامل آدمیان نشان می‌دهد که در اکثر موارد. گذشتگان به نحو 
مینه‌به‌سینه وقایع و اخبار و پیامها و حتی پیشینۀ تاریخی خود را به 
نسلهای بعدی انتقال می‌دادند و حافظه مهمترین وسیلهٌ حفظ پیام بود» 
اما از زمانی به بعد تکامل بشر و بلوغ فکری وی به حدی رسید که 
اهتمام جدیتری برای حفظ و نگهداری تاریخ, وقایع و حوادث و 
آثار هنری و افکار و پیامهایش لازم می‌نمود» لذا جهت ماندگاری 
بیشتر این مجموعه به فرهنگ نوشتاری و کتابت روی آورد و از آذرو 
که وسیلهٌ انتقال مطمثنتری بود» دارای جایگاه ویژه‌ای شد. این تغییر 
رویکرد بشر از گفتار و شنیدار (همچون وسیله برای حفظ و انتقال 
پیام) به نوشتار از مهمترین شاخصهای تکامل عقلانی بشر است. الب 
این تکامل تدریجی بوده است و نگامی گذرا به سیر تکامل غقلانی 
بشر به خوبی این تغییر رویکرد را که به تدریج صورت گرفته است» 
نشان می‌دهد و به راحتی می‌توان دریافت که حجم فرهنگ نوشتاری 
بشر در هر زمانی نیبت به قبل افزایش داشته است. 

البته این شاخص در کمال عقلانی بشر مستقل از محتوا و ماهیت 
پیام يا حادثه است. خلاصه آنکه بشر در تکامل عقلانی خویش, به 
صورت و روش پایدارنری در حفظ و انتقال عناصر معرفتی دست 
یافته است. با این مبنا که از مباحث انسان‌شناسی تاریخی - تجربی 
است. می‌توان پیام انبیا و ندای الهی در ادیان را نیز مورد بررسی 
قرار داد. 

عدم وجود فرهنگ نوشتاری میان انسانهاء منجر به تغییر و تحریف 
و کم‌رنگ شدن پیام رسولان الهی می‌شد و هم تاریخ وقایع و 
حوادث مهم دینی دستخوش فراموشی و تغییر و تحریف می‌گردید 
چنین تغییری طبیعی بود مضافاً بر اینکه سوءنیت و حق‌ستیزی هم گم" 


نبوده است. اما نیاز انسان به پیامبران و امکان دسترسی به پیام آنان 
برای هدایت همچنان باقی بود. ولی موضوع اصیل و قابل استفاده و 
دست نخورده برای رسیدن به این هدف منتفی و لذا محتاج فرستادن 
رسولان دیگری از ناحيهٌ خداوند (توجیهی برای چرایی تعدد انبیا 
مبتنی بر انسان‌شناسی تاریخی- تجربی). اما تکامل عقلانی بشر و 


دستیابی وی به روشهای مطمئنتر و قابل وئوقتر حفظ و انتقال عناصر . 


معرفتی و اتکای وی به فرهنگ نوشتاری و کتابت در امر دین؛ بدینجا 
منتهی شد که جهت حفظ مطمش و مستحکم و موثق آن» به ثبت 
نوشتاری تاریخ پیامبران و حوادث و وقایع مربوط به آنان و جامعۀ 
ایشان و همچنین کتابت اصل پیام وحیانی آنها روی آورد. 
همان‌طوری که گفتیم. این تکامل عقلانی بشر در استفادة هر چه بیشتر 
از کتابت» امری تدریجی بوده است و لذا کم‌وبیش به کتابهای تاریخی 
و دینی در مورد هرکدام از پیامبران الهی برمی‌خوریم» ولی همگام با 
این سیر تکامل» تعداد این کتابها نیز رو به افزايش بوده‌است. اگر از 
وقایع و حوادث زندگانی حضرت موسی و عیسی کتابهای تاریخی نه 
چندان قابل اعتمادی وجود دارد. لکن در مورد پیامبر اسلام از 
زوایای مختلف زندگانی شخصی و اجتماعی و حوادث مختلف 
مربوط به آن دوران به کتابهای تاریخی تقریباً اعتمادپذیر برمی‌خوريم. 
و اگر در مورد تورات و انجیل تخییر و نقصان و زیاده و تحریف» 
امری مسلم است و آن را نهیم مومنان اولیه از کلام پیاسپرشان 
دانسته‌اند» در مورد قرآن» عکس آن ادعا مسلم است و آن را عین 
وحی الهی دانسته‌اند» لذا پیامبری که میان انسانهایی با چنین کمال 
عقلانی و علاقه‌مند به ثبت ماندگار حوادث تاریخی و حفظ عناصر 
مهم معرفتی ظهور نماید» پیروانش که دغدغه دینداری دارند و 
خواستار انتقال هرچه صحیحتر و کاملتر پیام آن نبی و شخصیت 
فردی و اجتماعی وی به نسلهای بعدی هستند» به نگارش تاریخی 
زندگی آن پیامبر از زوایایی مختلف و نگارش پیام وحیانی وی» دست 
خواهند زد. بدین‌ترتیب آدمیان نسلهای بعد که نیازمند هدایت الهی 
هستند» به این پیامبر با زوایای مهم شخصیتی‌اش و پیام وحیانی‌اش 
دسترسی خواهند داشت و این به معنی کفایت آن دین برای انسانها و 
خاتم بودن آن پیامبر است. این بیان از خاتمیت,قابل بحث و تفصیلی 
جدی و دارای ریزه‌کاریها و ظرافت بسیار است که فعلاً از هدف 
اصلی این مقال حارج است. اکنون با این تفسیر و توجیه از 
خاتمیت. رابطه آن را با فرضهای سه‌گانه‌ای که برای پلورالیسم در 
مقام ثبوت متصور بودء بررسی می‌کنیم. سازگاری این بیان از 
خاتمیت با فرض سوم روشن است: یعنی بشر همگام با رشد خود در 
کسب روشهای موفق حفظ و انتقال از هدایت نصیب بیشتری برده 
است و هنگامی که توانشت عین وحی الهی را بدون هیچ نفسیر 
بشری ثبت و در نتیجه حفظ و قابل انتقال به اعصار بعدی کند و 
همچنین شخصیتهای این دين را همراه بسیاری از وقایع و حوادث 
مربوط به آن» از زوایای مختلف در کتابهای تاریخ متجلی نماید» با 
آخرین پیامبر و کاملترین دين نسبت به ادیان قبلی مواجه شد که ضمناً 
شامل دیگر مراتب هدایت هم هست و تعالیم انبیای دیگر را در بطن 
خود دارد و چیزی هم بیشتر و از این مجموعه‌ای که در اختیار او و 
انسانهای پس از اوست, راه هدایت از حداقل لازم تا هدایت بی‌انتها 
گشوده و دست‌یافتلی است. ۱ 


با فرض اول (وحدت ذاتی محتوای پیام انییا و کثرت عَرضی این إا 


پیام به‌دلیل پلورالیسم فرهنگی) نیز سازگار است. چون در این فر 
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محتوای پیام انبیای الهی واحد است و فقط به‌دلیل تفسیر و تحریف و 
تضعیف آن در طول زمان» بشر محتاج پیامبری دیگر می‌شد تا جایی که 
موفق به حفظ پایدار این ندای واحد الهی و ایجاد شرایط مناسب 
انتقال آن به اعصار بعدی شد. اکنون اگر آن پیام واحد را از میان 
ادیان الهی متحد و ملبّس به فرهنگهای مختلف فاکتور بگیریم و روح 
اصلی آن پیام را به‌دست آوریم» باز هم در مقایسة محتوای آخرین 
دین و تاریخ شخصیت آخرین پیامبر که به ثبت ماندگار رسیده است 
(شرط خاتمیت) با ادیان قبل از آن که از چنین توفیقی پرخوردار 
نبوده است (متناسب با رشد عقلانی بشر, نوشته‌ها هم رشد داشته 
است) خواهیم دید که رابطهُ ادیان به تناسب این رشد عقلانی بشر در 
حفظ محترا و تاریخ دین» رابطه‌ای طولی و ذومراتب خواهد شد. 
یعنی آخرین دین از بیشترین و کاملترین محتوا و تاریخ حوادث مربوط 
به پیامبر» نسبت به ادیان قبلی برخوردار است.همین‌طور است نسبت 
هر دینی به دین قبلی‌اش. بدین‌ترتیب با قطع‌نظر از تکثر عَرضی ادیان 
به پلورالیسم طولی و تشکیکی و ذومراتب می‌رسیم؛ ولی در مقام 
اثبات و باز هم عَرضی ولی به به شکلی دیگر. . در مقام اثبات است» 
چون مقایسه‌ای است ميان آنچه فعلاً در دست داریم از کتابهای الهی 
و تاریخی مربوط به ادیان» و غرضی است. چون ذااً پیام الهی و 
محتوای آن در این فرض» واحد بود و ذومراتب مس در 
E‏ 7 حفظ و انتقال 
ین پے پیام و روش آنها در انجام این مهم باز می‌گردد. لذا جمع ميان 
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ولی در مقام اثبات شد. 
اما فرض دوم (پلورالیسم ذاتی ادیان در عرض یکدیگر و اختلاف 


نوعی محتوای آنها) جای تأمل بسیار دارد و سازگاری آن با این 


تفسیر از خائمیت در مواضعی مبهم می‌شود. اما بدون آنکه بخواهیم 
وارد جزئیات بشویم. می‌توان مقایسه‌ای همانند فرض قبل در اینجا نیز 
داشت. یعنی امروزه ما اگر بخواهیم مقایسه‌ای میان محتوای ادیان 
الهی و تاریخ آنها داشته باشیم» حتی اگر مفروض, در مقام ثبوت 
پلورالیسم ذاتی آدیان (اختلاف در نوع) باشد» نمی‌توانيم جز به آنچه 
بالفعل و در مقام اثبات از ادیان الهی در دست داریم» تکیه کنیم. لذا 
براساس تفسیری که از خاتمیت شد. می‌توان ادیان الهی را 
درجه‌بندی کرد. یعنی می‌توان علی‌رغم تساوی مفروض راهها به 
درجه‌بندی و رتبه‌دادن به این راهها براساس آثار مکتوب برجای 
مانده از آنها دست زد. دینی که پیروانش به حفظ عین پیام وحی و 
ثبت جمیع وقایع تاریخی ذینی پیامبرشان اهتمام داشته‌اند» در مقایسه 


با ادیان قبل که از تاریخ مکتوب کمتری برخوردارند» در رتبهٌ بالاتر . 


می‌نشیند. درست است که راههای مختلف و متساوی برای هدایت 
وجود دارد. ولی امکان دستیابی به این راههای متساوی نیست. بلکه 
به موازات رشد عقلانی بشر در ثبت عناصر معرفتی» دسترسی ما به 
این راههای مختلف هدایت. بیشتر شده امست. لذا اگر به دنبال 
هدایتی بیش از حداقل لازم هستیم. بايد به دنبال بیشترین هدایتی که 
در اختیار انسان و قابل دسترسی است. باشیم. اگر ...8 ,۸ را 


آنماد ادیان در مقام ثبوت و به ترتیب نزول و ...8 :۸ را نماد 


محتوای واقعی مکتوب و ...8 ۳۷ نماد محتوای موجود و مکتوب 


کنونی وا را نماد زمان بدانیم» داریم : 


محتوای ثبوتی و در عرض هم | 


۳ 
3 
3F 
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یعنی خط افقی ۸۱۸ به خط عمودی ۸۲۱ (طولی) مبدل شده است . 


۲ تفسیری که دلیل خاتمیت را کمال عقلانی بشر می‌داند و مدعی 
است به‌موازات رشد تدریجی بشر از طفولیت تا بلوغ عقلانی» نیاز 
وی به پیامبران نیز تدریجاً تقلیل یافته تا در مرحلۀ بلوغ عقلانی» از 
پیامبران مستغنی گشته است. به دیگر بیان» تعالیم پیامبران تا قبل از 
بلو غ عقلانی بشره ب با ولایت معنوی آنها مورد پذیرش قرار می‌گرفت و 
حجت آن تعالیم نه دلایل» که شخص خود نبی بود. اما پابه‌پای رشد 
عقلانی » این تعالیم رسوخ بیشتری در اذهان انسانها می‌یافت و در 
بدون | ستناد بدانها مقبول آدمیان و راسخ در ضمیرشان شد لذا 
علاوه بر اینکه بلوغ عقلانی انسان نافی عنضر ولایت و حجیت پیام 
مستند به پیام‌آور آن شد» رسوخ آن تعالیم در ضمير انسانها و تأدب و 
تخلق آنها به آداب و اخلاق دینی هم مسوجب استغنای بشر از 
پیامبران شد. این تفسیر از خاتمیت که ريشه در سخنان مرحوم اقبال 
لاهوری دارد» رابطةٌ نبی و امت را همچون رابطهٌ طبیب و بیمار یا 
معلم و متعلم می‌داند که در آنها ایجاد رابطه به هدف نفی رابطه 
است. یعنی تحقق آنچه پیامبران برای آن سعوث شده بودند» خود 
دلیل عدم نیاز به پیامبر است. "در این تفسیر از-خاتمیت» بلوغ 
عقلانی متوجه محتوای عقل است در حالی‌که در تفسیر اول» بلوغ 
عقلانی مستقل از محتواء متوجه روش حفظ و ثبت آن محتوا بود. اما 
نکتُ مهمی که باید بدان توجه تام کرد این است که اگر مراد از 
خانمیت استغنا و بی‌نیازی کامل بشر از تعالیم انبیا به‌دلیل بلوغ 
عقلانی باشد. آنگاه با بحث پلورالیسم دینی بی‌ارتباط خواهد شد و 
اساسا بحث از کثرت‌گرایی دینی بلاموضوع می‌شود . چون بنابر هر 
تصویری از پلورالیسم. این امر مسلم دانسته شد که به ر سمیت‌شناختن 
تعدد در ادیان الهی به معنی قبول راههای مختلف هدایت (طولی یا 
عرضی) برای رسیدن به هدفی واحد است و اگر بلوغ عقلانی بشرء 


۰ مساوق رسیدن کامل به این اهداف باشد دیگر چه نیازی به بحث از 


راههای رسیدن به این هدف داریم؟ (مگر فقط به‌عنوان بحثی صرفاً 
تثوریک در تاریخ رشد عقلانی بشر و راههای مختلف آن) لذا 
اختلافات موجود صرفاً اموری روبنایی‌اند. 
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اما اگر مراد از خاتمیت استغنای کامل بشر از تعالیم انبیا نباشد» 
بلکه کفایت تعالیم انبیا برای هدایت بشر باشد و اگر در عرصه‌هایی 
: مستغنی شده است» هنوز حیطه‌هایی باقی است که در آنها بشر 
۱ همچنان نیازمند ادیان است» آنگاه چنین تفسیری از خاتمیت 
ارتباطی وثیق با پلورالیسم دینی خواهد داشت. در واقع بحث از 
| خاتمیت. تفسیر و توجیه این کفایت در عین نیاز آدمیان به ادیان الهی 
۱ است. زیرا همان‌گونه که در صدر این مقال آوردیم» از مفروضات 
| یک دیندار محقق با توجه به دلایل بیرون دینی (انسان‌شناسی فطری» 
تجربی و تاریخی. تعیین حدود و عرص قابل شناخت بشری» 
! معرفت‌شنامیی و تعیین حدود فاهمه و...) نیاز مستمر و دائمی نوع 
: بشر به ادیان الهی بود. به‌علاوه اگر خاتمیت را به‌معنای استغنای بشر 
بالغ عاقل از تعالیم انییا بدانیم» باز هم این سژال اصلی و مهم باقی 
: است که در این تحقق هدایت و استغنا چه حدی از هدایت را در 
نظر داریم؟ حداقل هدایت لازم یا بیش از آن؟ پاسخ هر چه باشد و 
: هر مرتبه‌ای از هدایت را مساوق بلوغ عقلانی بشر بدانیم, باز هم 
نمی‌توان به استغنا و بی‌نیازی کامل فتوی داد. زیرا هدایت امری 
| ذومراتب است؛ از حداقل هدایت لازم تا بی‌نهایت و آنچه از تعالیم 
: پیامبران انتظار می‌رود. در اختیار قراردادن راهها و روشهای رسیدن 
به این هدایت در جمیع مراتب آن تا بی‌نهایت است و محدودیت بشر 
در عين کمال عقلانی» دلیل محدودیت وی برای رسیدن به مراتب 
.عالی هدایت با اتکا به خویش است و لذا همواره نیازمند تعالیم 
٠‏ ادیان الهی است. ۶ 
از تبیین کفایت ادپان برای هدایت قاصر است. بلکه در اثبات 
- بی‌نیازی هم ناقص و ناکافی است. 
۰ پدیدآمدن موقعیتی ویژه که این امکان را برای بشر به‌طور همیشگی 
فراهم کرد که بتوانند همانند اصحاب پیامبر مخاطب وحی الهی 
باشند. "یعنی همان وحی‌ای که به پیامبر شده است. در اختیار تمام 
"انسانهاست. قرآن که علی‌رغم دیگر کتابهای آسمانی عین کلام الهی 
: دانسته شده است» تجربهُ تفسیز نشده‌ای از پیامبر است *و می‌تواند 
برای هر انسانی ذر هر عصر و جامعه‌ای همچون تجربهٌ پیامبر تکرار 
" شود. گوبی وضع به‌گونه‌ای فراهم شده است که ندای وحی همیشه 
باقی و تازه و قابل شنیدن برای همگان بماند. به‌عبارت دیگر راز 
خاتمیت دین اسلام این است که وحی پیامبر به‌نحو تفسیر نشده در 
اختیار مردم است و انسانها همواره می‌توانند با مواجههٌ مستقیم با 
: وحی به تقسیر آن دست یابند. 
7 این تفسیر از خاتمیت در حالی‌که اختصاص به دین اسلام دارد. 
۰- همانند تفسیر اول از خاتمیت است با این تفاوت که تفسیر اول به کل 
فرهنگ دینی اعم از پیام وحیانی, تاریخ حوادث دینی» شخصیت 
" پیامبر و تجربه‌اش و... از جهت حفظ و ثبت ماندگار نظر دا 
' لذا رابطهُ این تفسیر از خاتمیت با فرضهای سه‌گانهٌ پلورالیسم دینی 
همانند تسیر اول از خاتمیت است که بحث آن گذشت. فقط در این 
.- تفسیر به‌طور واضح از امکان مواجهة مستقیم با وحی الهی برای همه 
۰ انسانها سخن رفته است. برخلاف دیگر ادیان که وحی تفسیر نشده‌ای 
(و حتی تفسیر شده اما از زبان پیامبر و معصومانه) از آنها در اختیار 
بشر نیست. بنابراین در مقام اثبات و مقايسة بالفعل محتوای ادیان 
الهی و امکان برخورداری از منابع اصیل وحیانی در اینجا نیز به 
پلورالیسمی طولی و ذومراتب و مشکک می‌رسیم. 
خلاصه آنکه از تفسیر و تبیین چرایی تعدد انبیای الهی و علت 


بعشت تدریجی و تاریخی آنها و همچنین تفاسیر مختلف از خاتمیت به 
این نتیجهٌ مهم رسیدیم که از فرضهای سه‌گانةٌ متصور برای پلورالیسم 
در مقام ثبوت» تصویر سوم که پلورالیسم طولی باشد و تفاوت ادیان 
را در زتبه و درجه می‌داند» موجه‌تر می‌نماید و دلایل اثباتی نیز به‌نفع 
این تصویر بود. از جهت مباحث درون دینی و توجه به نصوص نیز 
تصویر سوم مقبولتر می‌نماید. اینکه قرآن محتوای کتاپهای آسمانی 
دیگر را نقل می‌کند و در نقل داستان پیامبران مدعیات مشابهی ارائه 
می‌کند و تفریق بین رسولان الهی را جایز نمی‌شمارد و ایمان به آنها 
را نیز لازم می‌داند و به تفضیل بعض انیا بربعض دیگر تصریح می‌کند 
و همچنین دیگر کتابهای آسمانی را حاوی پشارت به رسول بعدی و 
انجیل را مبشر رسول خاتم می‌داند و... میداتی برای این فرض از 
پلورالیسم است . 
وقتی یک دیندار محقق در بررسی درجه دوم خود به چنین 
تصویری از پلورالیسم برسد» دیگر نمی‌تواند در انتخاب و گزینش 
خود که مستند به دلایل است» به این مهم بی‌تفاوت بماند. اکنون او با 
راههای مساوی و مختلف در نوع مواجه نیست» بلکه با راههای 


متفاوت در رتبه و درجه مواجه است و لذا در پاسخ به ندای فطرین 


حق‌جویی خود بايد به دنبال بهترین راه و بالاترین مرتبه باشد. ضمنا 
او نمی‌تواند به حداقل هدایت قانع باشد, زیرا حق‌جویی و حقیابی 


نمی‌تواند به حداقل رضایت دهد. لذا مبتنی بر این تصویر از _ 


پلورالیسم» اجمالاً بالاترین مرتبةٌ هدایت را در دين خاتم خواهد 
یافت؛ دين خاتمی که امکان دست‌یابی به جات بی‌نهایت. هدایت را 
فراهم می‌کند.: 

حال بہینیم این برتری اجمالی» در تفصیلات را اي 
برای دیندار محقق به همراه می‌آورد. بدین جهت بحث خود را 
معطوف محتوای ادیان می‌کنیم. به طور کلی در تمام ادیان این عناصر 
اصلی به چشم می‌خورد: معارف دینی» اخلاق دینی» شرایع دینی» 
تجربُ دینی و تفسیر آن. از اخلاق دینی آغاز می‌کنيم: 


۱. دستورات اخلاقی 
دستورات اخلاقی ذاتاً غیردینی است. بدین معنا که ارزشهای 
اخلاقی مورد قبول همه انسانهاست» همچون عدالت و... ارزشهای 
اخلاقی» ارزشهای عامی هستند که ماهیتاً دینی نیستند و حقائیت 
ادیان مستند به ارزشهاست. "اما همین ارزشها و دستورات اخلاقی 
بخش مهمی از تعالیم انبیا را دربرمی‌گیرد. بدون اينکه بخواهیم وارد 
بحث مفصل از رابطهٌ دين و اخلاق و اهمیت اخلاق در کنار دیگر 
تعلیمات پیامبران بشویم» به طور خلاصه یکی از اهداف مهم ادیان 
پشتیبانی آنها از اخلاق است. با اينکه اخلاق حاجت به پشتوانه 
ندارد و خود پشتوانه خویش است (حسن و قبح ذاتی) اما جریان 
اخلاق در میان عموم مردم که ذاتاً مقلدند (و میزان رد و قبول سخنان 
وو کو مراب سا نی من صورش 
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به‌علاوه عناصر مهمی چون خداوند» مرگ» آخرت و... که در 
همه ادیان به طور مشترک وجود دارد» به رسوخ عمیق دستورات 
اخلاقی در ضمیر دینداران کمک می‌کند. پس بخش مهمی از تعالیم 
همه ادیان اخلاق است که در سایهٌ مفاهیم مشترک 
ادیان» مورد حمایت عملی قرار می‌گیرد. اکنون با نگاه درجه دوم که 
به ادیان الهی بنگریم» به وجه مشترکی در محتوای تعالیم همه آنها 


در ميان تمام 


2 
2 
ى 


2 
2 


ره ۳۸ 


می‌رسیم که همان اخلاق است» اما به دلیل ماهیت ذاتاً غیردینی 
اخلاق» از طرفی و روش واحد حمایت و پشتیبانی ادیان از 
ارزشهای اخلاقی (با استفاده از مفاهیم مشترک خداء مرگ آخحرت 
و...) از طرف دیگر به این نتیجهٌ مهم خواهیم رسید که این بخش از 


تعالیم ادیان به تفاوت مهم پلورالیستیک ميان ادیان منجر نخواهد شد 


و حداکثر اگر تفاوتی در این بخش از تعالیم انیا باشد» در کمیت 
دستورات اخلاقی موجود در ادیان مختلف و تعیین مصادیق آنها و 
میزان این پشتیبانی است. لذا اختلافی طولی و مراتب امر واحد 


است» یعنی همان پلورالیسم تشکیلی و طولی. بدین جهت ابت که 


دیندار محقق در بررسی پلورالیستیک خود می‌تواند از این بخش 
مشترک در تعالیم انبیا (اخلاق) فاکتور بگیرد و تحقیق خود را متوجه 
دیگر بخشهای محتوای ادیان کند. از این بیان نتیجۀ دیگری هم قابل 
استفاده است و آن حداقل هدایت لازم است که باید رد پای آن را 
در تمام ادیان یافت. بدین ترتیب این محتوای مشترک تعالیم انبیا یعنی 
اخلاق می‌تواند همان حداقل هدایت لازم باشد و در بحث دینداری 
مقلدانه اشاره‌ای بدان کردیم 


۲. معارف دینی 

معارف دینی خود طیف گسترده‌ای از معارف است. از مباحث 
اعتقادی گرفته تا جزئیات دنیای آخرت. لذا لازم است مقصود خودٍ 
از معرفت دینی (به معنی اخص) را روشن کنیم تا معارفی که ذاتاً 
غیردینی‌اند» از بحث ما خارج باشد» گرچه در تعالیم انبیا آمده 
باشند . مقصود از معارف دینی بیان مطالبی است که بدون آمدن انبیا 


و تعلیم آنهاء بشر را امکان دسترسی و شناخت آن عرصه‌ها میسر 


نمی‌شد. لذا موضوع این معرفت گرچه بخشهایی از عالم واقع است» 
تنها راه کشف آن, تعلیمات پیامبران و کلمات وحیانی آنهاست و در 
نتیجه موضوع این معرفت برای ما وحی و کلمات الهی پیامبران است 
و از آن طریق و با کاشف دانستن آن کلمات» شناخت این عرصه 
برای ما ممکن می‌شود. به عنوان نمونه می‌توان به مباحث مربوط به 
جهان آخرت و چگونگی و ماهیت آن» مباحث مربوط به عرصه‌هایی 
ناشناخته از این جهان در ماورای طبیعت» نحوءٌ حلقت موجودات» 
هدف از این خلقت. تاریخ گذشته‌های بسیار دور بشر از جمله 
زندگانی پیامبران الهی و... اشاره کرد. ۲۲ 

همچنین معارف دینی در کشف از این عرصه‌های اختصاصی و 
تبیین آنها از مفاهیم و ترم‌های تثوریک خاصی استفاده می‌کند که 
شاخص اندیش4 دینی است و چه بسا در تفسیر پدیده‌های دیگر قابل 
شناخت بشر نیز با این سیستم از مفاهیم به تفسیر خاص دینی از این 
پدیده‌ها هم برخورد کنیم. مثلا در تفسیر پدیده‌های تجربی يا جوادث 
تاریخی, کمک گرفتن از ترم‌های تئوریک دینی به این پدیده‌ها جنبة 
دینی می‌دهد و تفسیر منحصر به فردی پدید می‌آورد و این نوع تفسیر 
ممکن است در ادیان مختلف کاملا متفاوت باشد و از این جهت به 
پلورالیسمی اصیل برسیم. لذا یک دیندار محقق در مقام مقايسه ميان 
این بخش از محتوای ادیان بايد به این دو مهم توجه داشته باشد: 

الف ۲. موضوع معرفت دینی. همان طوری‌که گفته شد. با 
توجه به مقصودمان از معرفت دینی» موضوع این معرفت خود وحی 
است یا تفسیر معصومانة پیامبران از آن وحی و یا گفتار و رفتار خود 
پیامبر به عنوان پیامبر نه به عنوان یک بشر. با توجه به مباحث گذشته 
در فروض پلورالیسم و خانمیت» تصویر ما از این موضو ع»› پلورالیسم 


طولی شد و لذا وظیفة دینداری و حق‌جویی یک محقق» گزینش 
کاملترین این مجموعه‌ها و نزدیکترین آنها به اصل است که آن هم 
مربوط به دين خاتم بود» زیرا همان طوری که گفته شد» حتی اگر به 
فرض تمام کتابهای آسمانی در عرض هم باشند (مقام ثبوت)» آنچه 
فعلاً برای محقق اهمیت دارد. آن چیزی است که اکنون در اختیار 
بشر قرار دارد و از آخرین دین بیشترین مقدار از محتوا در اختیار 
ماست. این مطلب غیر از آنکه نتیجه پلورالیسم طولی (در مقام 
اثبات) اسبت» از بررسی تاریخی ادیان و پیامبران و کتابهای آسمانی 
هم به‌دست می‌آید. یک محقق دیندار نمی‌تواند به تاریخ ادیان 
بی‌تفاوت باشد و این بررسی تاریخی در حد قابل اعتماد و 
اقنا عپذیری یاور او در این گزینش خواهد بود و به عنوان نمونه 
مصونیت قرآن از تحریف (حداقل تحریف در زیاده و تغییر معنوی) در 
مقایسه با دیگر کتابهای آسمانی در بررسی تاریخی معلوم خواهد شد. 
البته شناخت متکلم که عاملی بسیار مهم در شناخت کلام اوست. نیز 
به عنوان بخشی کلامی نمی‌تواند از ذهن دیندار کاوشگر دور بماند و 
از اين طریق نیز گزینش و تخاب معقول امکانپذیر است. نک بسیار 
مهمی که نباید مغفول نهاد» این است که بررسی تاریخی نقشی به 
مراتب مهمتر از آنچه اشاره شد دارد. زیرا موضوع معرفت دینی 
منحصر در کلام وحی نیست» بلکه کلمات و رفتار و زندگانی پیامبران 
نیز بخش مهمی از این موضوع را تشکیل می‌دهد. اما در این بخش 
رسیدن به آن موضوع اصیل محتاج تفکیکی اساسی و جذی در گفتار 


و رفتار پیامبران است؛ تفکیکی که جنبۂ بشری آنها را از جنبةٌ وحیانی 


ممتاز می‌کند. ملاک این تفکیک گرچه امری بیرون دینی و مرتبط با 
پاسخ به سژال از انتظار از دين و وجه حاجت به نبی است» 
تشخیص مصادیق آن در رفتار و گفتار پیامبران محتاج بررسی 
تاریخی است. به‌علاوه ممکن است پیامبران از همان جهت که پیامبر 
امت و مفسر معصوم کلام وحی بودند. فرد یا افرادی را به عنوان 
مفسران معصوم وحی معرفی کند. برای تقریب به ذهن. ذکر مثالی 
روشنگر خواهد بود. مولف محترم در مباحث قبض و بسط, موضوع 
شناخت دینی را کتاب و سنت می‌داند و فهم‌های مختلف و متنوع و 
ذومراتب از این موضوع را تبیین می‌کند. اما قبل از اينکه به تبیین 
چگونگی تحول و تکامل فهم از این موضوع بپردازيم» لازم است به 
تحدید موضوع و تعیین حدود آن پرداخت و البته از این طریق هم 
راهی برای قبض و بسط گشوده می‌شود. حال بحث تحدید موضوع 
ی و ی ی اد . مجموعه 

حث تاریخی (حداقل در فقه) علمی مستقل» چون درایه و 
EG‏ 
ظرف حوادث و وقایع رسیده از پیشینیان به تصحیح و توثیق یا جرح 
و طرد شخصی منتهی و در نتیجه به ورود سخنی در سنت يا .خروج 
آن منجر می‌شود (بسط و قبض در موضوع شناخت). و اگر به نقشی 
که وجود و عدم یک کلام در فهم مجموعةۀ کتاب و سنت دارد نیز 
توجه کنیم, اهتمام به این مباحث تاریخی دو چندان می‌شود. لذا 
بوده‌اند بزرگانی که فقیه غیرآشنا به علم رجال را مجتهد ندانسته‌اند» 
زیرا این علم فقط دانستن نکات بیشتر و افزايش کمّی دانش دینی 
نیست. پلکه در اجتهاد دخالت روش‌شناسانه دارد. اکنون به همین 
شکل» بررسیهای تاریخی دخالت روش‌شناسانه در تحدید موضوع 
معرفت دینی برای دیندار محقق دارد و نمی‌تواند از کنار این مباحث 
بی‌تفاوت بگذرد. به‌علاوه در نگاه اولیه به تاریخ برای یک محقّق 


حوادث و وقایع همگی یکسانند و آنچه به اهمیت واقعه‌ای و گزینش 
حادثه‌ای فتوا می‌دهد» تثوري منظر و فراتاریخی شخص محقق است 
(بحثی که در فلسفهً تاریخ بررسی می‌شود). محقق اگر دغدغة 
دینداری داشته باشد. حوادث و وقایع مربوط به ادیان برای وی 
پرجسته می‌شود و اگر به‌دنبال تشخیص و تحدید موضوع شناخت 
دینی باشد (آنهم در دین خاتم) حوادث دیگری که به افزایش یا 
کاهش دایرةٌ سنت منجر می‌شود» مورد توجه او قرار خواهد گرفت. 
لذا از این دیدگاه یک محقق دیندار نمی‌تواند نسبت به حوادثی تاریخی 
همچون حادثۀ غدیرخم که قبول حقانیت آن منجر به افزایش قابل 
توجهی در,موضوع معرفت دینی (سنت) می‌گردد و عدم قبول آن 
موضوع معرفت را محدود به کتاب و سنت پیامبر می‌کند» بی‌تفاوت 
بماند و لذا از سردینداری محققانه باید به موضعی معقول و مستذل و 
حجت در مقابل این حوادث برسد (قبول یا رد مستّل). ۲۲ همچنین 
است حوادثی دیگر که پس از قبول حادثهٌ غدیر در تحدید موضوع 
معرفت اهمیت می‌یابد, همچون حوادث متقارن وفات هر امامی و 
تعیین جانشینی امام بعدی در شيعه که قبول یا رد آن منجر به قبض و 
بسط در موضو ع معرفت می‌شود. نکتۀ مهم اینجاست که به‌دلیل ثبت 
این حوادث از زوایای مختلف و موجود بودن آثار تاربخی بسیاری 
در قرهنگ اسلامی» امکان بررسیهای تاریخی را فراهم و قضاوت 
معقول را میسر کرده است. یعنی تشخیص حق از باطل در این عرصه 
می‌تواند مستند به دلایل معقول و در همان حدّی که قضاوتهای دیگر 
تاریخی میشر است. باشد. بدین‌ترتیب می‌توان گفت در مقايسة 
موضوع معرفت دینی در ادیان مختلف و همچنین مقایسة فرقه‌ها و 
مذاهب منشعب از دین خاتم» باز هم به پلورالیسم طولی و ذومراتب 
(حداقل از لحاظ کمی) می‌رسیم. 

ب- ۲. فهم و تفسیر اين موضوع معرفت. در مقام فهم این 
موضوع» تمام آنچه ملف محترم در بحث قبض و بسط آورده است» 
جاری است. یکی از مباحث مهم قبض و بسط تبیین چگونگی 
فهم‌های طولی و عمیقتر و مسأل قرب به‌حقیقت بود. بدون اینکه 
بخواهيم وارد آن مسائل شویم. پلورالیسم طولی و تشکیکی که مدعای 
ماست» از مهمترین نتایج آن بحثها بود. به‌عبارت دیگر دیندار محقق 
همواره باید به‌دنبال فهم کاملتر و عمیقتر باشد و نمی‌تواند به فهم 
رسمی قناعت کند و ضمناً بايد به‌نحو روشمند و مضبوط دست به 
گزینش و انتخاب میان تثوری‌های مختلف بزند و با توجه به شاخص 
سازگاری و ... به بهترین توری در تفسیر متون دینی برسد. گرچه این 
موضع همواره موقت و قابل تغییر و تکامل است» حق‌جویی و 
حق‌پذیری وی» موجب می‌شود برای هرچه نزدیکتر شدن به حقیقت» 
تئوری گزیدهٌ خود را در معرض نقادی قرار دهد. نکته‌ای که در اینجا 
باقی می‌ماند این است که در تفسیر متون دینی همانند شناخت 
طبیعت» ممکن است دو یا چند تئوری رقیب و در عرض هم و 
غیرقابل تحویل به‌یکدیگر» وجود داشته باشد. در چنین موقعیتی است 
که دست از دلایل کوتاه است و اگر از نظر عوامل متافیزیکی ترجیح 
یک تثوری بر توری دیگر (همچون سادگی, کارآیی و ...) نیز دو 
تئوری وضعی یکس ن داشته باشد, آنگاه با پلورالیسمی اصیل و 
عرّضی روبه‌رو هستیم و چون دست از دلایل کوتاه است» تساوی آن 
دو برای محقق حجت است یعنی از سر تحقیق و کاوش و از روی 
مسئولیتِ رسیدن به حجت, به‌جایی رسیده است که انتخاب مستند به 
دلیل ممکن نیست. لذا هر دو برای او حجت است و رسمیت دارد 


شد و طبعاً انتخاب او همانند عوام معلول خواهد بود. ممکن است 
شرایط اجتماعی یا عوامل ورائتی یا محیط و خانواده و ... درنهایت 


. مرجع انتخاب یکی از دو یا چند تثوری رقیب شود ولی از موضع 


درجه دوم همه این رقبا را ب‌رسمیت می‌شناسد و فهم‌های رقیب 
اين‌گونه را فهمی دینی می‌داند و پذیرندگان هرکدام از این فهم‌ها در 
هسیر صحیح و روشمند هدایتند (هدایت به معنی الا عص). 


۳. تجربهُ دینی 

تجرب دینی چون امری کاملاً خصوصی و شخصی است» لذا ممکن 
است به تنوع اشخاص انسانی» متنوع باشد و لذا ذاتاً امری 
پلورالیستیک است و چون در کثیری از موارد پشتوانه دیانت 
انسانهاست» ممکن است برای دیندار محقق هم چنین پشتوانه‌ای 
باشد, ولی چون امری شخصی است. در حکم علت است؛ زیرا دلیل 
ذاتاً امری عمومی و غیرشخصی و مشترک است و دلیل شخصی 
نداریم و اگر هم کسی مدعی دلایل شخصی باشد, آن دلایل چیزی 
جز علت نیست. لذا در دینداری محققانه این مقدار از تنوع و کثرت 
په‌رسمیت شناخته شده» کافی نیست. آنچه در دینداری اهمیت دارد» 
عقلانیت دینداری است. عقلائیت همچون بسیاری از مفاهیم فلسفی؛ 
امری جمعی و تاریخی است. عقلانیت شخصی هم نداریم. معقول 
بودن امری برای شخصی, وقتی معنی‌دار و قابل دفاع است که به 
همان روش که آن امر برای وی معقول شده است. برای دیگران نیز 
معقول شدنی باشد. لذا عقلائیت هم امری عینی» مشترک بین‌الاذهانی. 
جمعی و تاریخی است. بدین‌ترئیب اهمیت تجربه دینی (حتی اگر 
مبنای دینداری محقق باشد) از دیدگاه عقلائیت به خود تجربهٌ شخصی 
نیست؛ بلکه به تفسیر آن است. آن تفسیر تجربه است که اگر روشمند 
و مضبوط و در قالب تثوری‌های معقول بیان شده باشد دینداری 
متکی بر تجربه را عقلانی و ضمناً آن را قابل انتقال به دیگران و 
همگانی می‌کند. لذا بدین ترتیب تجربۂ دینی به‌تنهایی کافی نیست. 
اکنون ببینیم موضع دیندار محقق در مقابل تجربه‌های دینی ادیان و 
تفسیر آنها چگونه باید باشد و با کدام فرض از فروض ثبوتی 
پلورالیسم متناسبتر است؟ تردیدی نیست که یکی از راههای غنای 
انديشه دینی» تجربهُ دینی و تفسیر موفق آن است. تجربهُ دینی مواجهة 
انسان با امر قدسی است و اگر تنوع آدمیان را ذاناً از طرفی و 
تفاوت ظرفیت انسانها را از طرف دیگر در نظر بگیریم» به اهمیت 
انوا ع تجربة دینی و تفسیر آن در غنای انديشهٌ دینی پی‌خواهیم برد. 
لذا دیندار محقق باید در جست‌وجوی هرچه بیشتر شدن تعداد این 
تجربه‌ها و یافتن تجربه‌هایی که با تفسیر معصومانه همراه است. باشد. 
در اینجا نیز بررسی تاریخی نقشی مهم خواهد داشت و همان‌طور که 
در بحث از موضوع معرفت دینی گفتیم دیندار محقق که با چنین 
پیش‌فرضی و برای غنای اندیشۀ دینی به سراغ تاریخ می‌رود با 
حوادثی برخورد خواهد کرد که نمی‌تواند نسبت بدانها بی‌تفاوت باشد 
و باید با روشهای مناسب تشخیص حق و باطل در تاریخ به بررسی 
محققانه این حوادث بپردازد و موضع خود را در مقابل آنها تعیین 
کند؛ حوادئی که رد و قبول آنها به کاهش و افزايش تعداد تجربه‌های 
دینی خصوصاً تجارب معصومانه منجر می‌شود. همچون حادلهٌ غدیر و 
مشابهات آن که به افزایش کمّی تعداد تجربهُ دینی از امامان شيعه و 
تفسیر معصومانةٌ آنها خواهد رسید و طبعاً انديشة دینی را غنای 
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مکو خاصی خواهد بخشید . به‌علاوه بررسی تاریخی در بحث تجربهٌ دینی 
ویژگی اخصی نیز ذارد. زیرا آدمیان غیر از اختلاف عرّضی اختلاف 
طولی هم دارند» یعنی ظرفیتهای متفاوتی دارند که در مواجهه با امر 


برداشت می‌کند (پلورالیسم طولی در مقام ثبوت). در نتیجه دیندار 
محقق که مجهز به انسانشناسی است. با مراجعه به تاریخ می‌تواند با 
شاخصهای بیروندینی و درون‌دینی به شناخت شخصیتهایی که 
ظرفیتهای بیشتر داشته‌اند. نایل آید و از این راه به اهمیت و عمق 
تجربهٌ دینی آنها پی‌ببرد. چه بسا تجربه‌ای ضحاط در تجربه دیگر و 
مشمول آن باشد» یعنی در مقام اثبات و از طریق تاریخ به انتخاب 
1 بهترین و کاملترین تجربه‌ها منسوب به انسانهای کامل به‌عنوان الگوی 
] تجربهُ دینی موفق شود و با این انتخاب شخصیتهاء جهت‌گیری مناسب 
زد سطلیی نز بجر دینی خود بدهد . ظبعاً انتخاب چنین الگوهایی 

موجب می‌شود که در مواردی تجربهٌ دینی وی با وساطت و دخالت 
این الگوها صورت پذیرد؛ مثل تجلی این شخصیتها در استشفای از 
مرض یا دیدن آنها به‌خواب و ...این امر گرچه برای عوام مقلد 
متناسب با الگوهای تقلیدی آبا و اجدادی است» برای دیندار محقق 
قابل گزینش و اختیار مدلل می‌باشد. در اینجا نیز همان طوری‌که 
مکرر اشاره شد وجود کتابهای مستند تاریخی در این برهه و امکان 
قضاوت معقول تاریخی در مورد حوادث این دوران و قلت آنها در 
تاریخ دیگر ادیان و مخلوط شدن آن حوادث با اساطیر و 
شخصیت‌سازیهای ذهنی در مورد بزرگان آن ادیان که نقل تجربۀ 
دینشان با اهمیت است. ما را در مقام اثبات با پلورالیسمی طولی و 
ذومراتب مواجه می‌کند. ۲۳ حال به تفسیر این تجربه بپردازيم. برای 
غنای فکر دینی» این تفسیر نقش اساسی دارد» زیرا تجربه را همگانی 
و عقلانی می‌کند. از این‌رو در مورد تئوری تفسیر تجارب دینی باید 


پرسید در این تثوری از چه مفاهیم و ترم‌هایی باید کمک گرفت. از . 


سوی دیگر چون تجربهُ دینی هم مانند متون دینی قابلیت تفسیرهای 
متعدد دارد» دیندار محقق باید به‌نحو روشمند و مضبوط در اندیشهة 
گزینش کاملترین تلوری تفسیر باشد. لذا گذشته از تفاسیر معصومانه 
تجربه‌های دینی» لزوماً توری تجربه‌کننده» بهترین تفسیر از تجربهُ خود 
نیست. از این‌رو همواره و به‌طور مستمر بايد درصدد عصری و 
نزدیکت رکردن تفسیر تجارب به واقع بود. اینجاست که باز هم با 
پلورالیسمی طولی و ذومراتب در تثوری‌های مفسر تجارب روبه‌رو 
می‌شویم و البته در اینجا هم ممکن است هميشه دو یا چند تثوری 
رقیب غیرقابل تحویل به یکدیگر و در عرض هم برای تفسیر تجربه 
واحد وجود داشته باشد و همان‌گونه که در بحث از فهم دینی 
گذشت» در چنین فرضی انتخاب و گزینش محقق دیندار نمی‌تواند 
مدلل باشد و همانند موضع مقلدان» معلول است و فقط در اینجاست 
که به پلورالیسم عرضی (تصویر دوم) می‌رسیم. لکن این پلورالیسم 
عرضی با آنچه در بحث فهم متون دینی آمد» تفاوتی اساسی دارد. 
زیرا فارق اصلی میان تجربهٌ دینی و متون دینی به عنوان دو موضوع 
برای تفسیر» شخصی بودن تجربة دینی است در حال ی که متون دینی 
امور عینی و عمومی و قابل تفسیر همگانی است. این شخضی بودن 
موجب می‌شود تفسیر آن در قالب زبانی تجربه‌های مشترک با 
مشکلات زبانی مواجه گردد (کفرگویی یا شطحیات نمونه‌ای از این 
مشکلات است) و لذا امکان بررسی و آزمون تثوری‌های مختلف 
(طولی و عرضی) را منتفی می‌کند. از سوی دیگر یکی از تعالیم 


قدتی بی‌نهایت» هر تجربه‌کننده‌ای به میزان ظرفیت خود از این دریا: 


ادیان» دادن تثوری تفسیر این تجارب است و ترم‌های تثوریک آن از 
ادیان اخذ می‌شود. یعنی امر قدسی و لحو مواجههُ بشر با آن و... 
اموری هستند که در معارف دینی تعریف می‌شوند و ممکن است در 
ادیان مختلف بیانهای متفاوتی از خداوند. صفات. افعال و کلام او و 
نحو مواجهه با او آمده باشد و این به نوبةٌ خود به تفسیرهای کاملا 
متفاوتی از تجربهٌ دینی منجر می‌شود. لذا یک دیندار محقق با 
مفروضاتی که دارد. مستند به پلورالیسم طولی میان ادیان و امکان 
دستیابی به بهترین متن از متون دینی (که عين وحی و مصون از 
تحریف باشد) می‌تواند از میان تعالیم ادیان به بهترین منبع برای یافتن 
قالبهای مناسب تفسیر تجارب دینی دست یابد. نتیجه آنکه انتخاب و 
گزینش بهترین تلوری تفسیر تجارب» هم مستند به روشهای مقبول و 
عینی ترجیح یک تثوری بر دیگری است و هم مستند به متون دینی به 
عنوان منبع بیان‌کنندة تثوری تفسیر مقبول آن دین و لذا پلورالیسم 
طولی و تفسیر ذومراتب تجارب دینی در اینجا نیز هست. چون تفسیر 
این تجارب در متون دینی خود موضوع فهم مستقلی است که در 
بحث معرفت دینی گذشت..تفسیر این تفسیر در متون دینی امری 
ذومراتب است (پلورالیسم طولی) و البته باز هم ممکن است 
تفسیرهای رقیب برای این تفسیر وجود داشته باشد (پلورالیسم 
عرضی). اما هنوز نکته‌ای بسیار مهم در باب تجربهٌ دینی باقی است. 
تجربهٌ دینی به دلیل شخصی بودن علی‌الاصول غیرروشمند است» 
یعنی در اختیار شخص تجربه‌کننده نیست تا به ارادةٌ خویش موفق 
بدان شود. نقش تجربه شونده و امری قدسی در این تجربه به مراتب 


بیش از نقش تجربه‌کننده است. تمایل تجربه‌کنندم در مقابل اشتیاق و 


تفضل و رحمت امر قدسی چندان به حساب نمی‌آید و به ارادۀ 
خداوند بستگی دارد» نه به اختیار انسان. لذا نه وقت مشخصی دارد» 
نه مکان و موقعیت خاصی می‌شناسد و نه معلول شرایط و زمینه‌مای 
قابل حصول. یعنی کاملاً غیرروشمند و این امری است که در کلمات 
تمام کسانی که توفیق آن را داشته‌اند» مشترک است (علی‌رغم 
شخصی بودن خود تجربه). 

اما و هزار اما یکی از مهمترین تعالیم انبیا و چه بسا اصلی‌ترین 
پیام آنها روشمند کردن این تجربه است. گویی خداوند از باب 
رحمت و فضل و اشتیاق خویش, پیامبران را فروفرستاده است که به 
آدمیان بیاموزند چگونه می‌توانند موفق به این تجربه شوند و از 
پایینترین مراتب آن تا اعلی‌مراتب مواجهه با امر قدسی (تجربة 
پیامبران) به چه طریق آزمودنی است. چگونه از مراتب پایینتر می‌توان 
به مراتب بالاتر تجربهُ دینی رسید. راههای ساده‌تر و نزدیکتر و 
زودیابتر و در عین حال موفقتر این تجربه کدام است. پاسخ به این 
سژالها و بیان روشهای مختلف تجربهٌ دینی» اصل پیام انبیاست و البته 
خود امری ذومراتب و تشکیکی است. حال اگر به فرض ادیان 
مختلف» روشهایی کاملاً متفاوت و در عرض یکدیگر برای تجربه دینی 
ارائه کرده باشند» دیندار محقق از دو طریق می‌تواند موفق به انتخاب 
و گزینش مدلل از میان این روشها شود. یکی از طریق مقايسه آثار 
مکتوب و باقیمانده از پیامبران (متون دینی و تاریخ شخصیت پیامبران) 
که بالفعل در اختیار ماست و مکررا بدان اشاره کردیم و در نتیجه 


. دینی که کاملترین و واقعی‌ترین مأئورات آن در دسترس است, بهتر و 


کاملتر می‌تواند مبین روشهای تجربُ دینی و پاسخگوی سژالات فوق 
باشد. دوم از طریق آزمون این روشها و انتخاب موفقترین و ضمنا 
ساده و سهل الوصول‌ترین آنها از میان ادیان مختلف. البته این آزمون 


امری فردی نیست که فقط برای دیندار کاوشگر قان‌کننده باشد, بلکه 
آزمونی روشمند و عینی و همگانی است"و لذا متکی به دانش تجربی 
و تاریخ جمعی دینداران. یعنی بررسی تجربی مجموعه دینداران 
مختلف متدین به ادیان متفاوت و مقایسهُ عینی و تجربی میزان توفیق 
آنها در تجربهُ دینی مأخوذ از دين خود و مقایسهُ سادگی و سهولت 
این روشها در رسیدن مقصود و همچنین بررسی تاریخ دینی ادیان 
ا 
در تاریخ پیشینیا 

SOc‏ و 
آماده و درصدد صعود بیشتر و فتح قله‌های بلندتر هدایت باشد. 
مسئولیت هر انسانی دایرمدار علم و دانش اوست. 
۴ . شرایع و آداب دینی (فقه) 
شرایع و مناسک نیز بخش مهمی از تعالیم پیامبران است و چول 
دینداران به هر دینی» متأدب به این آداب کاملا متفاوت و ظاهرا 
تحویل‌ناپذیرند» لذا جلوهٌ اصلی بحث پلورالیسم اینجاست. . لکن بدون 
آنکه بخواهیم به تعیین جایگاه دفیق این بخش از محتوای ادیان 
بپردا زیم (نویسند؛ محترم در مواضع مختلف بدین مهم پرداخته است و 
جای بحث آن فعلاً در این مقال نیست)» فقط به تعیین نوع پلورالیسم 
قابل فرض در آن و از منظر دیندار محقق اشاراتی خواهیم کرد. 
شرایع را از دیدگاه درون دینی به‌دو بخش کاملاً متفاوت تقسیم 
کرده‌اند : معاملات» عبادات : 

الف - ۴. معاملات. در این بخش از شرایع» پلورالیسم عرضی و 
تحویلناپذیر» امری مقبول و کاملاً قابل دفاع است. حتی از منظر 
درون دینی نیز فقهاء بدان گردن نهاداند. هیچ فقیهی فتوا به بطلان 
معاملات (به‌معنی‌الاعم در مقابل عبادات) دیگر اقوام غیر الهی نداده 
اس بویت یم مین بر کرایع دیگر ادیان. لذاست که نگاه 
پلورالیستیک در این محدوده مقبول است. 

بت ادات ابن نا گام مربرط زانط بیان تساه از 
خداوند است. اگر به این بخش از شرایع به عنوان روشهایی که 
ادیان برای رسیدن به تجربهٌ دینی می‌آموزند. بنگریم» گزینش و انتخاب 
مسقند به دلیل ان بیان شرایع اخبان مظلف برای محفق دیندان یبر 
می‌شود و همانطور که گفتیم به دو طریق. یکی مقايسة حجم مأثورات 
دینی موجود که شامل وحی الهی و تاریخ زندگانی پیامبران باشد و 
این طریق به پلورالیسم طولی و در مقام اثبات می‌رسید. دوم آزمون 
این شرایع به عنوان روشهای تجربهُ دینی» از جهت توفیق و سادگی و 
سهولت در این مقصود, آنهم نه فقط آزمونی شخصی, که همگانی و 
جمعی و تاربخی و مستند به تجربه دینداران در ادیان مختلف و 
همچنین تاریخ تجربهٌ دینی پیشینیان. به علاوه شرایع چون بخشی از 


متون دینی را تشکیل می‌دهد, تمام بحثی که در مورد معرفت دینی ۱ 


آوردیم» در اینجا نیز جاری است. یعنی بررسی موضوع استخراج 
این احکام و توسعه و ضیقی که ممکن است با رد یا قبول حادثه‌ای 
تاریخی در این موضوع حاصل آید (همانند بحث شیعه در امامت که 
مستند به حوادثی تاریخی است و نتیجه آن گسترش عظیم دایرُ سنت 
و فراهم آمدن مجموعة بزرگ روایات امامان مخصوم به عنوان بخش 
مهمی از موضو ع استخراج احکام بوده است) و منجر به پلورالیسم 
طولی در مقام اثبات می‌شد و همچنین با فرض وحدت موضوع فهم 
احکام. امکان فهم‌های عمیقتر(طولی) و همچنین رقیب (پلورالیسم 
عرضی» ولی مژید به دلایل درون دینی و مورد اجماع فقها)-. 


خلاصه بحث آنکه درنهایت؛ گویی کف میزان در مجموع به نفع 
پلورالیسم طولی و تشکیکی سنگینی می‌کند و مواردی که در دينداري ۱ 
محققانه به پلورالیسم عرضی می‌رسیم» امری مقبول و ضمناً غیراصیل 
در اصل.: "مساله هدایت الهی است . بدین‌ترتیب محقق دیندار؛ در 
بررسی درجه دوم خویش با صراط‌های مستقیم و مستقییمتر 
روبه‌روست و به دلیل مسئولیتی که این دانش به‌عهدة او می‌گذارد.. 
نمی‌تواند صراط مستقیم‌تر را وانهد و به صراط مستقیم اکتفا کند. زیر . 
در مقام اثبات دلایل و مدارک عقلانی گزینش صراط مستقیم‌تر را در 
اختیار دارد و در اکتفا به مراتب پایینتر, حجتی نزد خداوند نخواهد 
داشت. اضافه کنیم که برای محقق دیندار» بررسی بالفعل تمام این 
دلایل و رسیدن به صراط مستقیم‌تر چه بسا محال باشد» زیرا قدرت 
گزینش نیز مسئولیت را محدود می‌کند. اما آنچه ضروری است روحیۀ 
حق‌پذیری و حق‌جویی و حقیابی است که نتیجه‌اش سیلان ایمان و 
فکر دینی و کمال‌پذیر بودن آن است» یعنی به محض برخورد به ۱ 
دلایلی که بر ترجیح دین و مذهبی فتوا دهد» موضع خود را تغییر 
می‌دهد و این عین دینداری است. لذا این محدودیت در قدرت» 
دینداری محققانه را به پروژه‌ای جمعی و تاریخی بدل می‌کند. در 
برخورد افکار و دیالوگ مستمر» حق عالیتر و صراط مستقیم‌تر» خود 
را نشان خواهد داد و خداوند بر این امر شهادت داده است : هوالدی 
ارسل رسوله بالهدی و دین الحق لیظهره ۾ على الدین كله و کفی بالل 


یادداشتها 
.١‏ هم این بحث را در مقالات «خدمات و حسنات دین». «ريشه ذرآب 
است» و اکنون در کتاب مداراو هدیریت از عبدالکريم سروش به ترئیب ص 
۵ و ص ۴۱۱ ببینید. 

۲. در بعضی تفاسیر از آي انالاین عندالله الاسلام چنین برداشتی شده است. 
۳ بحث تفصیلی آن را ببینید در مدواو مدیریت » ص ۲۵۲. ۱ 

۴ مراجعه شود به «صراط‌های مستقیم» و «پاسخ به ابهامات». 

۵ مدواو مدپردت. ص ۴۱۱ عبدالکريم سروش. 

۶ 


۶. همان ص ۴۱۱ در آنجا این مطلب در قالب احتیاج ذومراتب توضیح داده 
ص ر ین 2 0 ج دومراب وصیح 


شده است. 


۷. مأخوذ از نظر نویسنده در باب خاتمیت فریبه‌تر اا اندئولوژی. ص ۷۷ 


۱ مرحوم علامه طباطبایی مشابه این مطلب را در مورد معجزه جاوید پیامبر دارند 


وم يکوبا جرد a‏ ممجزهاشن از من خر و کناب ات۱9۳ ی 
اعصار باقی است. 

۸ البته نویسنده در موارد دیگری همچون مقالهُ «صراط‌های مستقیم» قرآن را 
تفسیر معصومانهُ پیاهبر از تجربا دینی خود دانسته است. این بحث مهمی در کلام 
دینی است که جای بررسی و تحقیق بسیار دارد. 

۹ . مداراو هدربرست» ص ۶۴ 

۱۰ . همان» ص ۲۴۶ با تلخیص از اینجانب. 

۱۱ . دیندار محقق بایذ در پیش‌فرضهای بیرون دینی خود» موضع خود زا در 
مسأله زبان دینی روشن کند که آیا آن را ناظر به عالم واقع می‌داند یا آن را 
صرفا سمبلیک می‌بیند. البته این مقدار مورد اتفاق دینداران است که بخش مهمی 
از تعالیم پیامبران را بیان این واقعیات تشکیل می‌دهد و در این بخش زبان دینی» 
ارجا ع به عالم واقع دارد. 

۲ نویسنده محترم در مقاله «صراط‌های مستقیم» و همچنین «پاسخ به 
ابهامات» مجادلات دینی مستند به حوادث تاریخی را غير موجه دانسته است. 
۳. البته در مورد تثوری‌های مقّسر حوادث تاریخی نیز ممکن است؛ دو یا چند: 
تلوری رقیب وجود داشته باشد که در این صورت نیز گزینش مستند به‌دلیل میشر 
نخواهد بود (تکافواقله). اما با توجه به منابع موجود تاریخی این فرض بسیار 


۱ 


| 


" ادعای محوری پلورالیسم دینی این است که ادیان با طیف وسیعی که 
دارند. همه در برآوردن هدف نهایی» یعنی نجات و سعادت انسان 
سهیمند. بحث در پلورالیسم دینی با مباحث مختلفی ارتباط دارد که 
بدون بررسی آنهاء ارزیابی پلورالیسم دینی یک‌طرفه خواهد بود. 
بررسی همه این مباحث در این مقاله نمی‌گنجد. هدف ما فقط نشان 
دادن نظریاتی است که در دل پلورالیسم دینی و مبانی آن نهفته است. 
. بحث در پلورالیسم دینی به بحث دیگری ارتباط دارد که به نظر ما 


مورد عنایت و دقت بسیاری از کسانی که در این‌باره به کنکاش . 


" پرداخته‌اند» واقع نشده است. اگر بخواهيم به‌طور دقیق موضعی در 
قبال پلورالیسم دینی اتخاذ کنیم» باید به بحث گوهر دین نظری 


بیفکنیم . به‌عبارت دیگر» » باید ببینیم مغز دین < ت وی یت آن سا 
چیز است. بدون یافتن مغز دین, داوری رازه پلورالیسم دینی 
غیرممکن است. تعابیر «مغز و پوست دین» و یا «قلب و حاشيه دین» 
و نیز «گوهر و حاشیۀ دین» که همه برای رساندن همین مقصود به‌کار 
می‌رود» تعابیری مجازی است و به همان اندازه که مطلب را 
می‌رساند. گمراه‌کننده نیز هست. مراد از بحث مغز و پوست (و یا 
قلب و حاشیه) دین» تعیین این مطلب است که چه چیزی برای دين 
ذاتی است» یعنی حقبقت دین و دینداری به چه چیزی قائم است و 
چه چیزهای دیگری نسبت به دین عرضی - و حتی اتفاقی - است. 
یعنی از حقیقت دین خارج است که با از دست‌دادن آنها هنوز قلب 


نقدی بر پلورالیسم درون دینی و برون دینی |مثبت و منفی 
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دين با طراوت خواهد تپید و به حیات خود ادامه خواهد داد. 

این بحث گرچه په نوعی در اندیشۀ هر متکلمی ظاهر شده است» 
ولی به‌طور سیستماتیک در انديشة فیلسوف دینی آلمانی» شلایرماخر 
خود را نشان داده است. نمی‌شواهم جزئیات برنامهٌ شلایرماخر را 
تصدیق کنم. ولی او با بررسی این مساله می‌خواست دین مسیحی را 
احیا کند. شلایرماخر در عصری زندگی می‌کرد که مباحث عقلی 
خشک در فضای فکری غرب افول کرده بود . الهیات طبیعی 
(yوەاheoا‏ اnatura)‏ با ظهور تجربه‌گرایانی چون هيوم به شکست 


انجامیده بود. فلسفه نقادی کانت. دین را به حوزه اشلاق فروکاسته . 


بود و حوزۂ دین را. کاملاً از حوز؛ معرفت نظری جدا کرده بود . علم 
نوین هم رقیب دیگری برای دین به‌شمار می‌رفت ال اروغ 
و دین دلمشغولی دیگری برای متکلمین شده بود .با مرگ بزرگترین 
فیلسوف دوران معاصر غرب» یعنی کانت نهضت رمانتیسم روی کار 
آمده بود . شلایرما خر که تحت‌تأثیر رمانتیسم بود» درصدد احیای دين 
و ایمان مسیحی برآمد . شلایرما خر نقطه شروع تحقیقاتش را این 
سوال قرار داد که گوهر دين چه چیز است؟ در هر کدام از ادیان سه 
امر - اعم از ذاتی و عرضی - داریم: در هر دینی سلسله‌ای از باورها 
وجود دارد» یعنی شخص دیندار به مجموعه‌ای از گزاره‌ها باور دارد؛ 
این بخش بُعد معرفتی دین است. همچنین در هر دینی انجام 
مجموعه‌ای از افعال وجود دارد؛ این بخش همان اخلاقیات به معنای 
وسیع - اعم از اخلاق و فقه - است. امر سومی که در حوزة هر دینی 
یافت می‌شود. احساسات و تجارب دینی است. هر جامعهً خاصض 
دینداران» تجارب دینی خاصی دارد. این سه بعد - معرفتی, اخلاقی 
و تجربی - در هر دینی وجود دارد. شلایرماخر این سژال را مطرح 


weme agi EA 


کرد که کدام‌یک از این سه» گوهر دين است؟ قصد ندارم به پاسخ 
شلایرما خر بپردازم و تنها به انداز؛ موردنیاز اشاره‌ای می‌کنم. به نظر 
او قلب دین» نوعی تجربهٌ دینی است. با این پاسخ» وی به روشنفکران 
پاسخ داد و هم در دین مسیحیت احیایی به‌وجود آورد. اگر قلب و 
گوهر دین نوعی تجربه باشد» پس از همه اعتراضات روشنفکران 
مصون می‌ماند. در بررسی مبنای دومی که در مقالهٌ «صراط‌های 
مستقیم» [ کیان ۳۶] آمده استء به این بحث می‌پردازم. پاسخ به 
همین سؤال شلایرماخر» جهت بحث در پلورالیسم را تعیین می‌کند. 
مسالهُ تعیین گوهر دین. اهمیت زیادی دارد. این مسأله با مسألةُ گوهر 
و صدف دین تفاوت دارد. تعیین گوهر دین» مربوط به پدیدارشناسی 
دین است. پدیدارشناسی دین با روشهای پدیدارشناسی باید حقیقت 
دین را تعیین کند. اما مساألهُ گوهر و صدف دین مسأله‌ای مربوط به 
فلسفة دين است. در اين مسألةُ فلسفی» تعیین نظام طولی و عرضی 
گزاره‌های دینی موردنظر است. فیلسوف دین در پاسخ دادن به مسأل 
تعدد ادیان, وامدار پدیدارشناس دین است و از محصول تحقیقات 
وی سود می‌جوید. ۱ 

لازم می‌دانم نکته‌ای را قبل از پرداختن به مبانی توضیح دهم. 
بنابر اینکه پلورالیسم دینی را بپذیریم» گوهر دین و دینداری را 
نمی‌توانیم عقاید و یا اعمال بگیریم. پلورالیست نسبت به عقاید و یا 
اعمال هر دینی دید ابزارانگارانه دارد. عقاید و اعمال خاص دینی 
مدخلیتی در تأمین هدف نهایی دین ندارد و اگر از راه عقاید و یا 
اعمال دیگری مسیر را طی کنیم, به همان هدف خواهیم رسید. لازمة 
به حقانیت شناختن هر دینی» این است که عقاید و اعمال خاص دینی 
گوهر دین نباشد. اگر گوهر دین و دینداری به این است که حتماً 
عقاید و اعمال خاصی باشد» پس ادیانی که به این عقاید و اعمال 
خحاص ملتزم نیستند بهره‌ای از حق ندارند. زیرا هدف نهایی دين را 
گوهر دین تأمین می‌کند. پس رسیدن به هدف نهایی فقط در گرو 
اعمال و عقاید خاص است. پلورالیست این فرض را نمی‌پذیرد و 
نسبت به عقاید و اعمال خحاص دینی ابزارانگار است. عشای ربانی 
مسیحی همان‌قدر برای نجات و سعادت بشر می‌تواند وسیله باشد که 
نماز مسلمان هست. نماز مسلمان هم به همان اندازه در تأمین حق 
سهیم است که ریاضت خاص یک هندو و هکذا. 

اکنون به مبانی‌ای که در مقاله آمده‌است بپردازيم: 

مبنای اول که در خود مقاله طرح شده عبارت است از تنوع 
فهم‌های ما از متون دینی. یعنی همان مبنای قبض و بسط. «سخن در 
قبض و بسط این است که فهم ما از متون دینی بالضروره متنوع و 
متکثر است و این تنوع و تکثر قابل تحویل شدن به فهم واحد نیست و 
نه‌تنها متنوع و متکثر است بلکه سیال است». ۲ نخست سوالی مطرح 
می‌کنيم : چه رابطهُ منطقی میان تنوع فهم‌ها و پلورالیسم وجود دارد؟ 
یا پلورالیسم واقعاً لازم منطقی نظریة قبض و بسط - چنان‌که دکتر 
سروش ادعا می کند - می‌تواند باشد؟ تنو ع فهم‌ها به رسمیت شناختن 
همه نهم‌هاست. در خود مقاله چنین آمده است: «ناگفته نگذریم که 
پلورالیسم فهم متون» مدلول روشنی که دارد این است که هیچ فهم 
رسمی و واحد از دین و لذا هیچ مرجع و مفسر رسمی از آن وجود 
ندارد. و در معرفت دینی» همچون هر معرفت بشری دیگر» قول 
هیچ‌کس حجت تعبدی برای کس دیگر نیست. و هیچ فهمی مقدس ز 
فوق چون و چرا نیست ...». ۲ ادعای پلورالیسم فهم متون این است 
که هر فهمی رسمی است و لذا می‌تواند به نجات بشری بینجامد. 


پلورالیسم به رسمیت شناختن هر دینی و اعتقاد به این است که هر 
دینی. می‌تواند سعادت بشر را تأمین کند. چه رابطهُ منطقی ميان 
پلورالیسم و به رسمیت شناختن هر فهمی وجود دارد؟ به نظر ماء این 
نتیجه از آن مقدمه بر نمی‌آید. شما مادامی‌که مقدمه‌ای دیگر هم منضم 
نکنید و نظریه‌ای دربارۀ گوهر دين نداشته باشید که فهم دینی هم در 
آن بگنجد» مبنایی برای پلورالیسم فراهم نکرد‌اید. اگر شما گوهر دین 
را همین فهم‌های متنوع ندانید» پلورالیسم را نمی‌توانید نتیجه بگیرید. 
نه در قبض و بسط و نه در این مقاله تصویر روشنی از مسال گوهر 
دين وجود ندارد. اگر فهم‌ها متحول و همه رسمی‌اند. شما گوهر دین 
را چه چیز می‌دانید؟ آیا این گوهر را نوعی تجربه می‌دانید؟ این فرض 
که گوهر دین نوعی تجربه باشد» مربوط به مبنای دوم است که همانجا 
بررسی خواهیم کرد. علاوه بر این» خواهیم گفت که با پذیرش قبض 
و بسط نمی‌توان گوهر دین را تجربهُ دینی دانست» ولی اگر گوهر دين 
تجربه است و فهم‌هاهم متحول است. نمی‌توانید پلورالسیم دینی را 
نتیجه بگیرید. هدف دین را همان گوهر دین تأمین می‌کند و فهم‌ها هر 
چند همه رسمی باشد. چیزی بیرون از حقیقت دین است. همراهانی 
برای گوهر دين هستند که دائما در تحولند. 

پس گوهر دين چیست؟ آیا گوهر دين همین فهم‌های متنوع از 
متون دینی است؟ این فرض - یعنی گوهر دین همین فهم‌های متنوع 
است - در بیانات دکتر سروش تنیده است. به‌نظر ما استدلال بر 
پلورالیسم از طریق تنوع فهم‌های دینی مبتنی بر این مقدمه است که 
گوهر دین همین فهم‌های متنوع باشد. برای اينکه جواب مساله را 
بسنجیم» فرضهای دیگر را نیز در نظر می‌گيريم. با این فرض که گوهر 
دین همان فهم‌های متحول و متنوع است» گرچه استدلال بر پلورالیسم 


از نظر صورت تمام می‌شوده ولی خود این فرض» فرض باطلی 


است. اينکه گوهر دين فهم‌های متنوع است. به چه معناست؟ به 
رسمیت شناختن همه فهم‌ها و قرار دادن آنها در گوهر دین» به این 
معناست که دینداری همین فهم‌هاست . یعنی آنچه انسانها را به هدف 
نهایی دین می‌رساند این فهم‌های متنو ع است. هدف از ارسال رسل 
و انزال کتابها این است که انسانها فهم‌های متنوعی از این متون و 
کتابها داشته باشند و همین که فهمی از مثون دینی داشته باشند» به 
سعادت ابدی» یعنی غایت قصوای دین رسیده‌اند. نادرستی این فرض 
پرواضح است. آیا هدف انبیا در طول تاریخ این بوده است که 
انسانها فقط به فهمی از متون دینی پرسند؟ آیا در هیچ دینی صرف 
داشتن فهم متون و حتی ایمان به این فهم‌ها برای نجات ابدی و 
رسیدن به مقام قرب الهی کافی شمرده شده است؟ و انسانها به بهانة 
داشتن فهمی از متون نجات یافته‌اند؟ چاره‌ای جز این نیست که 
اعمال هم در عرصه گوهر ادیان جای پایی داشته باشد. اگر اعمال 
دینی مانند عبادات؛ نذور و غیره داخل در گوهر دین باشد - حال چه 
فهم‌های دینی هم داخل باشد و یا نباشد "- دو صورت را می‌توان 
فرض کرد؛ یا اعمال حاص دینی داخل در گوهر دین است و پا هر 
نوع عملی گوهر دین را قوام می‌بخشد. این صورت که اعمال خاصی 
داخل در گوهر دین باشد با فرض پلورالیست مخالف است. 
پلورالیست چنانکه گفتیم» دیدی ابزارانگارانه نسبت به اعمال و عقاید 
دینی دارد و نمی‌تواند به اعمال خاصی بها دهد. بها دادن په اعمال 
خاص, انکار کثرت‌گرایی و پلورالیسم است. اگر هر وع عملی را 


داخل در گوهر دين بدانیم» پلورا لب را می‌تواني نتیجه بگیرٍ 4 
نیم نیم م 


این نوعی مصادره به مطلوب است. زیرا معنای «هر نوع عملی» این 


کیان شمارة ۳۸ 


ابزارانگار شده‌ایم. یعنی همان فرض پلورالیسمی را په نحوه‌ای 


3 زیرکانه در , مقدمات گنجانيده‌ايم . 


بعد از بررسی همه این فرضها ید کت فرت کی نیز درب 
| پلورالیسم فهم متون دینی اشاره کنیم. . اگر ما تمام مقدمات این نوع 
پلورالیسم را تمام بدانیم واقعاً چه نتیجه‌ای می‌توانیم بگیریم؟ اگر ما 
مقدمنات این نوع پلورالیسم را بپذیریم» پلورالیسیم برون دینی را 
نمی‌توانیم نتیجه بگیریم ET‏ 


کات کرد باشید و رایواقعا متن دینی بداتید و 


هم انچیل و کتاب مقبس:را و بعد این مقدمه را ضمیهه کنید که ما ب . 


تنوع فهم‌ها و سیال بودن فهم‌ها روبه‌رو هنتیم.یعنی نخست بايد همه 
متون دینی را در ردیف و حکم واحدی قرار دهید و بعل با ضمیمد 
کردن مبنای خودتان قبض و بسط - پلورالیسم را نتیجه بگیرید .ولا 
مقدمهٌ ننخست - همه متون در ردیف واحدی هبستند . هیچ ربطی به 


قبض و بط ندارد» یعنی رابطة منطقی با نظریقیض و بسط ندارد. 


انيا 1 این فقدمه نأدیده گرفتن جقیقت امر و واقعیت:تباویخی. است. آن 
همه نقادی متن که در ميان مسیحیان رونق گرفت» چه نتیجه‌ای در پی 
داشت؟ * آیا مسیحیان دیگر حقیقت را. از کتاب مقدس می‌جویند؟ 


پس برای اينکه شما پلورالیسم برون‌دینی را از نظرية قبض و بسط" 
نتیجه بگیرید» به مقدمۀ دیگری نیاز دارید و اگر این نظریه ۳ پپذیریم؛ 


پلورالیسم درون دینی را پاید نتیجه بگیريم , * 


مبداي دومن که در مقاله مطرح شداست, رع و تمدد تفشیر 1 
تجربه‌های دینی است . مبنای اصلی که پلورالیست‌ها مبطرح کرده‌اند : 


همین مبناست. باید اقرار کنیم که در خود مقاله تصویر روشنی از 
نحو استدلال وجود ندارد و مطالب خاشیه‌ای بسیاری آبده‌است که 
اصل مطلب را تحت‌الشعاع فرار داده است, ,لذا ما .ناچاریم به 
ی و نی چزئی و حاشیه‌ای را رها 


کی کر , 


استدلال از تنوع قاس مر ینس بر ا نظری‌ای : 


دربارۀ گوهر دین دارد. این مطلب هم مورد.عنایت واقع نشده‌است. 
کنبانیکه از تلوع تفاسیر تجربه دینی» پلورالیسم.دینی را نتیبجه 
می‌گیرند» گوهر دین را نوعی تجرپه می‌دانند, ما برای سهولت بحث» 
قائلین به این نظریه را تجربه‌گرایان دینی می‌نامیم. تجربه‌گرایی دینی 
حیاتش را.به‌طور رسمی با شلایرماخر ثبروع کرد. او برای پاسخ 
دادن به مشکلاتی که قبلا په آنها اشاره کردیم» گوهر دین را نوعی 
مانند شلایرماخر در کلام با 
وجود آفتاب درخشانی چون هگل در فلسفه مجهول ماند. شلایرما خر 
و هگل هر دو هم‌عصر بودند .و در یکجا تریس می‌کردند» ولی توجه 
فراوان اندیشمندان زمان به کارهای هگلٍ» ی در 
تاریکی فرو برد. بعدها کسانی چون رودلف اتو و ترولچ و واخ نبوغ 
او را کشف کردند و همه ,در همان سنت: تجربه‌گرایی دینی قرار دارند 
که بنابر آن گوهر دین نوعی تجربه است. پلوراليسم دینی لازمة 
۱ منطقی تجربه‌گرایی است. . البته بايد استدلال آنها را تشریح کنیم. 
تجربه‌گرایی دینی در دل خود چند نظریه نهفته دارد و بدون بیان آنها 


تجربه " دانست. کارهای ستارهُ فروزانی 


نمی‌ټوان نشان داد چگونه ET‏ . این ِ 


عبارت است از:.. 
۱ . گوهر دين نوعی تجربه است ای فا خی 


است که یال یی مایت ترشیت باعل خامز: 


۲ میان تجربه و تفسیر آن تفاوت است (مسأله‌ای معرفت‌شناختی) 

۳ عقاید و اعمال دینی تفاسیر این تجربه - گوهر دین - است 2 

اگر گوهر دین را نوعی تجربه بدانیم و اختلاف را در مرتبه تفاسیر 
این تجربه بدانیم» پلورالیسم دینی نتیجه می‌شود. عقاید که تفاسیر تجربه . 
است» خطاپذیر است و اموری حاشیه‌ای و عرضی نسبت به دین. 
گوهر دين نوعی تجربه است. اختلاف ادیان هم در مرتبة تفسیر این 
تجربه است. قبلا گفتیم مبنای اول - تنوع فهم‌های دینی - با مبنای 


" دوم - تنوع تفاسیر تجزبهُ دینی - ناسازگار است. دلیل این مطلب 


روشن است. اگر گوهر دین نوعی تجربه است. دینداری از تون دینی 
به تجربهُ دیندار که امری درونی است انتقال می‌یابد. دیگر سخن گفتن 
از فهم‌های دینی به‌عنوان فهم‌های متنوع از متون دینی بی‌معناست. . 
این فهم‌ها که شما دینی می‌نامید, درواقع فهم‌هاین بیگانه نسبت به دين 
است» یعنی فهم‌هایی که خارج از گوهر دين است. اگر بخواهید از 
فهم‌های دینی سخن بگویید» باید از فهم‌های تتجارب دینی سر 
دربیاورید» نه فهم‌های متود. . این دقیقاً همان کاری است که 
شلایرما خر انجام داد. نقادی متن در مسیحیت مشکلات فراوانی برای 
متکلمین مسیحی به‌و جود آورده بود . تجریه‌گرایی شلایرما خره دینداری 
را از فهم متون دینی به خود تجارب دینی منتقل کرد. ۱ 
آیا از تجربه‌گرایی دینی» پلورالیسم دینی را می‌توان نتیجه گرفت؟ 
و اگر این استنتاج صحیح است» چه مشکلی دارد؟ حال تجربه‌گرایان 
دینی از دو صورت خارج نیست. .یا تجربةٌ واجدی هست که گوهر 
همه ادیان است و يا نه, تجربهٌ وانحدی وجود ندارد که گوهر ادیان 
باشد و گوهر هر دینی تجربه‌ای متغایر با گوهر دیگر ادیان است. این 
تردید در دو قسم که عرض می‌کنم برای تکمیل مطلب است و گرنه 
سخن شلایرماخر و استیس و بقیه معلوم است . پلورالیسم دینی در 
صورتی نتیجة منطقی تجربه‌گرایی دین می‌تواند باشد که گوهر همه. 


ادیان تجربه واحدی باشد. در این صورت اختلاف ادیان در مرتبة 


تفسیر این تجربةٌ واحد است. تفاسیر از گوهر دين خارج است و 
گوهر دين که همان تجربهٌ واحد است» هدف نهایی دین را برآورده 
می کند . اگر گوهر ادیان یک‌نوع تجربه نباشد, پلورالیسم نتیجه گرفته 
نمی‌شود. . زیرا انحصارگرا راهی دارد که نشان دهد فقط یکنو ع 
ع RG‏ و ی 
سعادت بشر- منجر می‌شود. نه دیگر انوا ع تجربه. علاوه بر اين» این 
ادعا که هر نوع تجربه‌ای هدف نهایی را فراهم می‌کند. دقیقاً همان 
ادعای پلورالیسم است که با بیان و صورت دیگری در مقدمات بحث. 
داخل شده است. پلورالیسم در صورتی از تجربه‌گرایی دین بر می‌آید 
که گوهر همه ادیان یک نوع تجربه باشد. در حقیقت ادعای 
تجربه‌گرایان دینی هم همین است. البته همه تجربه‌گرایان دینی را نباید 
در یک ردیف به حساب آورد. "" ببینیم چه فرضی در این نوع 
تجربه‌گرایی دینی نهفته است. تجربه‌گرایی دینی با مشکلات زیادی 
روبه‌روست که ما در این بحث وارد نمی‌شویم. اما توجه خوانندگان 
را به مطلبی جلب می‌کنيم که در خود مقالۀٌ «صراط‌های مستقیم» 
اشاره‌ای به آن شده است. ولی به نظر ما ملف نتیجهٌ این مطلب را 
خوب تصور نکرده‌اند. یکی از محصولات معرفت‌شناسی نوین این 


اصل است که «تجربه بدون تفسیر محال است» هیچ تجربة تفسیر 


نشده‌ای ندا ریم . ور این سخن تا حدی مبهم استِ . مقصود این است 
که هر تجربه‌ای حتماً تفسیری دارد . نکته از این هم عمیفتر است؛ هیچ 
تجربه بدون تفسیر نداریم. تفاسیر فاعل» تجربه به خود تجربه نعیّن 


می‌دهد. علایق و انتظارات و معلومات و حتی زبان فاعل تجربه؛ به 
تجربه‌اش شکل و تعین می‌دهد. چنین نیست که در مرتبه‌ای نخست 
فاعل تجربه‌ای داشته باشد و بعد در مرحلۀ متأخری به تفسیر آن 
پراساس چارچوب تفسیری خود بپردازد. تفاسیر در متن تجربه 
حضور دارد و جزئی از حقیقت تجربه است. اين اصل 
معرفت‌شناختی» گرچه همان سخن کانت است که در ادراک ماده و 
صورتی داریم و به خود نومن لخت و برهنه دسترسی نداریم. ولی 
معرفت‌شناسان نوین نقایص سخنان کانت را کنار گذاشنند و این 
اصل را به‌صورت قابل قبولی ارائه کردند. این اصل یکی از 
پربارترین مببائل برای فلسفة علم "و فلسفهٌ دين بوده است . این 
مسأله در بحث تجربهٌ دینی و نیز تجربه‌گرایی دینی خودش ۳ بسیار 
خوب نشان داده است. 

این اصل در تجره‌گرایی دپنی و پلورالیسم متفرع بر آن چه تأثیزی 
دارد؟ تجربه‌گرایی دینی 8 
تجربه است - مبتنی بر این فرض است که تجربه بدون تفسیر محال 
نيستٽت. ی a RAS‏ . دید 
ابزارانگارانه نسبت به عقاید دینی داشتن و آنها را در مرحلۀ تفسیر 
تجربه قراردادن به این معناست که تجربهٌ خامی داریم که تفاسیر ب 
یعنی همان عقاید دینی و حتی زبان و معلومات دینی - فاعل تجربه در 
آن حضور ندارد. استیس از کسانی است که گوهر دین را تجربۀ 
عرفانی می‌داند. او تصریح می‌کند تجارب عرفانی سنتهای گوناگون 
دیلی در حقیقت یکی است و تفاوت آنها فقط در مرخله تفسیر است. 
اما تجربهٌ حامی - بدون تفسیر - وجود دارد که گوهر همه تجارب 
عرفانی است. ۲۴ 

یکی از کسانی که به این نکته حوب التفات داشت و از همین راه 
به مصافت استیس رفت. فیلسوف مشهور دین‌کتز (2اع.ع) است. کتز 
می‌گوید هیچ تجربهٌ تفسیر نشده‌ای نداریم. آیا تجربُ عارف هندو و 


مسیحی و یهودی یکی است؟ تفاسیر و عقاید دینی آنها در خود تجربه 


دخیل است. عارف بهودی نمی‌تواند تجربۀ اتحاذ به خدا داشته باشد. 
چرا؟ نهایت تجربه‌ای که عارف یهودی می‌تواند داشته 
التصاق به خدا (اا) 06۷9) است . یعنی در عالیترین تجربه‌اش هم 
خدا را کاملا" مجزا و غیرخود می‌یابد . چرا؟ سر اين مطلب همین 
است که تفاسیر در تجربه حضور دارد: در سنت یهودی و تعالیم 
تورات جنبهً غیریت غلبه دارد. لذا به نهایت تجربه‌ای که عارف 


باشد تجربه 


یهودی می‌تواند داشته باشدء تجربهٌ محرومیت از خداست؛ نه اتحاد با 


خدا. ۱۲ عارف مسیحی می‌تواند تجربهُ عرفانی اتحاد با خدا را داشته 


باشد» چون این مطلب در تعالیم مسیحی ریشه دارد. برای عارف 
مسیحی تجارب تشبیهی بیشتر رخ می‌دهد و برای عارف مسلمان 
تجارب تنزیهی . اینها همه ريشه در تفاسیر عارف دارد. تجربه عارف 
باید از معبر تفاسیرش موجود شود و خودی بنماید. لذا با طرح 
محال‌بودن تجربه بدون تفسیر نمی‌توان پلورالیسم دینی را نتیجه گرفت. 

در مقاله چنین آمده است: «یکی از کارهای مهم پیامبران این بوده 
است که به ما بیاموزند تجربه‌های باطنی خود را چگونه تفسیر کنیم. 
چون این تجربه‌ها گرچه تفسیرهای متعدد و متنوعی می‌پذیرده همه این 
تفسیرها لزوماً حق نیست. پس مجرای دیگری برای ورود تعدد و 
تنوع ور تدای دیش یادن ند تسیر بر مر واحد است. 
باری خواه تجربه دینی را تجربه امرواحدی بدانیم که ازآن تفسیرهای 
گوناگون داده‌اند» خواه تجربه‌های دینی را در اصل متنوع و متعلد 


بدانیم» علی‌ای‌خال با تتوعی روبه‌رو هستیم که به‌هیچ رو قابل تحویل 
به امر واحد نیست و باید این تنوع را به حساب آوریم و نادیده 
نگیریم و برای حصول و حدوث تنوع نظریه‌ای داشته باشیم.» ٠‏ 

از این تعبیر «نهادن چند تفسیر بر تجربۀ واحد» به‌عوبی روشن 
می‌شود که نویسنده تصویر روشنی از آن اصبل معرفت‌شناختی ندارند. 
اگر تجربه بدون تفسیر محال است پس حتماً با تنوع تجارب روبه‌رو 
هستید و نمی‌توانید از تجربهٌ واحد سخن بگویید. تنوع تجارب دلیل 
می‌طلبد» اما مبنایی برای پلورالیبم نمی‌تواند باشد. انحصارگرایان هم 
دلیلی برای تنو ع تجارب دارند اما به پلورالیسم ملتزم نیستند. 

در جای دیگری از مقاله آمده است: «اولین کسی که بذر 
پلورالیسم را در جهان کاشت. خود خداوند بود که پیامبران مختلف 
فرستاد.» "۲ بلی خدا ادیان گوناگونی فرستاد. ولی اينکه همه ادیان 
فعلی را حق بدانیم» غفلت از حصلت تاریخی ادیان است. آیا همه 
ادیان به یکباره ظهور کردند؟ یهودیت و مسیحیت به یکباره از این 
گلستان سر برآوردند؟ چه شد که مسنیحیت در میان یهودیت پیدا شد؟ 
به نظر ما یکی از مشکلات پلورالیسم دینی همین است که وجهۀ 
تاریخی ادیان و محتوای تعالیم آنها را نادیده می‌گیرد. آیا تعالیم 
مسیحیت جهانی بود؟ پلورالیست می‌گوید تعالیم را کنار بگذارید. 
چیزی هست که همه ادیان دارند و شما را به سر مقصد نهایی 
می‌رسانندا محتوای ادیان برای پلورالیست هیچ اهمیتی ندارد. 
محتواها آفریده ذهن بشری است. اگر پیامبر اسلام با آن دقت و سنت 
خاصی نماز می‌خواندند و یا اعمال دیگری داشتند» از نظر 
پلورالیست هیچ اهمیتی ندارد. اهمیت در این است. که خدا فقط 
خواسته است شما مواجهه‌ای با واقعیت برتر داشته باشید! اما لازم 
نیست به اعمال خحاص دینی مقید باشید, به جای نماز خاص که در 
اسلام مطرح است؛ در هفته یک‌بار فقط به کلیسا می‌رفتید کافی بود و 
باز به هدف نهایی که نجات انست می‌رسیدید! عرض کردم پلورالیسم 

حقیقت تاریخی ادیان را هم نادیده می‌گیرد. اگر واقعاً مسلمان و 

رف ومتیضی همة یروا ای زا بحن طن ی تدر شلات 
در حواشی است. چرا اینها (غیرمسلمانان) در اسلام اهل ذقه شمرده 
می‌شدند و پیامبر اسلام حقوق خاصی برای آنها معیین کردند و 
محدودیتی در جامغة اسلامی برای آنها در نظر گرفتند؟ اگر واقعاً 
مسیحیت هم بشر را به هدف نهایی فی‌رساند, پیامبر اسلام چه 
انگیزه‌ای داشتند .که برای قیصر مسیحی روم قاصدی بفرستند و او را 


به اسلام دعوت کنند؟ قیصر روم که به مسیحیت وفادار بود.. 


پلورالیستی فکرکردن نادیده گرفتن جنبه‌های تارینخی و اجتماعی ادیان 
و نوعی تخیلی درباره ادیان اندیشیدن است. ۲۷ 

رهیافت پلورالیستی جان‌هیک با رهیافت امثال شلایرماخر و 
استیس تفاوت دارد. جان‌هیک می‌پذیرد که وجود تجربه بدون تفسیر 
محال است. اما برای تبیین پلورالیسم راهی دیگر می‌گزیند. ما به‌ظور 
خلاصه چند نک محوری در انديشة هیک را توضیح می‌دهیم. ۱ 

۱ تفاوت اصلی هیک و شلایرماخر در این است که شلایرماخر 
تجربه دینی را از مقولهٌ احساسات و فارغ از دستگاه مفاهیم و 
اعتقادات دینی می‌داند, و مفاهیم و تعالیم دینی را تفاسیر آن تجربهً 
فار غ و بدون تفسیر می‌داند. اما هیک همه تجارب را از مقولهٌ تجربة 
معرفت‌شناختی - و نه از مقولة احساسات- می‌داند. این نکته را .هم 
می‌پذیرد که وجود تجربه بدون سیر محال است. هیک به تمایزی 
تمسک می‌جوید که وینگنشتاین متاخر میان دیدن (969/09) و دیدن 
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آنچنان که گویی (seeing-as)‏ قائل شده است. 
با تشریح مفهوم دیدن آنچنان‌که گویی» هیک تمام تجارب را 


تجربةٌ آنچنان که گویی (25-وexpriencin)‏ می‌داند . ٩‏ تجارب دینی هم 


تجربۀ آنچنان‌که گویی است. این همان اصل معرفث‌شناختی است که 
تجربه بدون تفسیر محال است. عمل تجربه همراه با تفسیر است. 
فاعل تجربه با تفسیر تجربه می کند» نه اینکه نخست تجربه کند و بعد به 
تفسیر آن بپردازد. هم تجربهُ مومن تجربهُ آنچنان که گویی است و هم 
تجربهُ دنیامدار و هم تجربهٌ اومانیست. مومن جهان را به‌نحو دینی 
تجربه می‌کند و سکولاریست هم به نحو سکولار. هر دو چیز مبهمی 
را تجربه می‌کنند. جهان نوعی ابهام دارد. اما عمل تجربهٌ فژمن همراه 
با تفسیر دینی است. تحربة دنیامدار هم از معبر تفسیر دنیوی است. 

۲ اگر هر تجربۀٌ دینی» تجربه آنچنان که گویی است - یعنی تفاسیر 
در متن تجربه دخیل است - پس ما با تکثر در تجارب دینی روبه‌رو 
هستیم. هیک باکتز در این نکته موافق است. این تجارب متعلقی دارد» 
یعنی به‌سوی چیزی نشانه رفته است. مومن و دیندار چیزی را تجربه 
می‌کند. مسلمان الله را تجربه می‌کند و یهودی یهوه را . چنان‌که در 
مطلع مقاله گفتیم» بدون داشتن نظریه‌ای در باب گوهر دين سخن گفتن 
از پلورالیسم پی‌معناست. در انديشه هیک نظریةٌ خاصی دربار؛ گوهر 
دین نهفته است. هیک ادیان مختلف را جریانهای متفاوت تجربه دینی 
می‌داند که هر یک در مقطع متفاوتی در تاریخ بشر آغاز شده و هر 
یک خودآگاهی عقلی خود را درون فضای فرهنگی متفاوتی یافته 
است. گوهر دین, مواجهه و رویارویی انسان با واقعیت الهی در 
صورتهای مختلف تجربهٌ دینی است. نظریات و آرای کلامی گزهر 
دین نیست؛ گوهر دين مواجهة انسانها با واقعیت متعالی است. 
انسانها این نظریات و آرای کلامی را برای مفهوم ساختن این 
رزیارویی‌ها خلق کرده‌اند. تجارب دینی.و نظریات و آرای کلامی از 
هم جدا نیست و مانند معقل تخم‌مرغ و مرغ مشکل است بگوییم 
کدام‌یک نخست پدید آمده است. اما این دو به‌طور مداوم در یک 
فرایند مشترک بر یکدیگر تأثیر می‌گذارند. 

۳. با توجه به نظر هیک» تجارب دیش انا متکثر است: پس 
چگونه می‌توان از این تجارب متنوع پلورالیسم دینی را نتیجه گرفت؟ 
حلقۀ اتصال میان تکشر تجارب دینی و پلورالیسم دینی» مدل 
معرفت‌شناختی کانت است. کانت میان نومن و فنومن تفاوت 
گذاشت. هیک هم حقیقت متعالی فی‌نفسه را از حقیقت متعالی 
آنچنان که در ادیان ظاهر می‌شود» جدا می‌کند. سر تفاوت ادیان هم 
همین است. 

مدل معرفت‌شلاختی کات نمی‌تواند مشکل هیک را حل کند. '" 
مسأل دین و دینداری غیر از رسیدن به کنه واقعیت متعالی (یا خدا) 
است. فرض هیک دربارة گوهر دین بدون دلیل است» چگونه می‌توان 
اثبات کرد گوهر ادیان همین تجارب تفسیر شدۂ مطابق ادیان مختلف 
است و هدف نهایی ادیان را همین تجارب مختلف تأمین می‌کنند؟ به 
نظر می‌رسد این همان مطلبی است که در دل پاورالیسم نهفته است و 
لابه‌لای سخنان هیک فرض شده است. ۲۱اگر این فرض را نپذيریم 
که گوهر ادیان همین تجارب است., ملازمه‌ای ميان مقدمات 
معرفت‌شناختی هیک و پلورالیسم نخواهد بود. 

آیا ما هیچ مفهوم روشنی از خدا نداریم و مانند کوران هستیم؟ 
اگر هیچ مفهومی را به حقیقت متعالی نمی‌توانیم نسبت دهیم» در این 
صورت اعتقادات ما از بی‌اعتقادی غیرقابل تمییز است. به‌عبارت 


دیگر اگر هیچ‌یک از تفاسیر ما راهی به حقیقت متعالی ندارد و همه 
بیگانه از آن است» پښ میان تفاسیر ما و تفاسیر ملحد از موضع 
عیرمطابق بودن با واقع چه فرقی است؟ تفاسیر او و تفاسیر ماء همه 
نادرست است. پس مفاهیمی را می‌توانيم به آن واقعیت متعالی نسبت 
دهیم و نسبت به آن کاملا کور نیستیم. 

آیا مولوی پلورالیست است؟ 

مسأل دیگری که در بباحث پلوراسیسم رایج,شده» اشمار 
مولاناست. استناد به سخنان مولانا در نوشته‌های هیک به چشم 
می‌خورد و به نظر ما این یکی از مواردی است که می‌توان گفت 
وجود تجربه بدون تفسیر محال است. هیک پلورالیست است و مولانا 
را هم از دیدگاه پلورالیسم می‌بیند. دربار؛ُ مولوی به این سادگی 
نمی‌تران فضاوت کرد. مولوی اندیشهُ مواجی است که به سادگی در 
چنگ فهم در نمی‌آید. باید در فضای فکری و سنتی‌ای وارد شد که 
مولوی به آن تعلق خاطر دارد و زميینهٌ تاریخی را که در آن قرار گرفته 
و منابع فکری‌ای را که از آن تغذیه می‌کند» باید خوب شناخت. 
بدون شناخت زمینة فکری مولوی چه‌بسا اشعار او گمراه کننده باشد. 
لذا نمی‌توان چند بیتی از سیاق فکری مولوی بیرون کشید و آنها را 
برجسته کرد و نتيجهُ بیگانه‌ای از این سیاق فکری از آن گرفت. 

اگر هیک کتاب ماه مولوی را مروری می کرد» متوجه می‌شد 
چگونه او عقاید مسیحیان را به سخره می‌گیرد و بر آنها 
می‌تازد. "۲ آیا این همان مولوی است که شما می‌گویید پلورالیست 
بوده است؟ اگر مولوی اختلاف ادیان را تنها از دیدگاه منظر - به 
تفسیر شما - می‌داند. چرا این‌قدر نسبت به عقاید مسیحیان واکنش 
نشان می‌دهد؟ معلوم می‌شود مولوی در پی حقیقت دیگری است و 
باطن سخنان خاتم‌العرفاء را در جای دیگری باید جست. 

قبل از اینکه به مبانی بپردازم که از لابه‌لای اشعاز او استنتاج 
شده است» باید به نظر مولوی دربار؛ گوهر دین اشاره کنم. باطن 
اشعار مولوی را در همین نظر باید جست. مولوی به سنت فکری 
عرفا تعلق دارد و مبانی عرفان را در اشعارش تعقیب می‌کند. مولوی 
از آثار غزالی سخت رنگ گرفته است و مبانی عرفان را با نتایج فکر 
غزالی تلفیق می‌کند. مولوی - و شاید بتوان گفت اکثر عرفا - گوهر 
دین را تجربۂ اتحاد عرفانی می‌داند. مولوی در کتاب فیه‌سایه 
می‌گوید: «هر علمی که آن به تحصیل و کسب در دنیا حاصل شود آن 
علم ابدانست و آن علم که بعد از مرگ حاصل شود علم ادیانست. 
دانستن علم اناالحق علم ابدانست, اناالحق شدن علم ادیانست. نور 
چراغ و آتش را دیدن علم ابدانست» سوختن در آتشیا درنور 
چراغ علم ادیانست.» ۲ 

مولوی گوهر دین را تجربةٌ اتحاد عرفانی «اناالحق - تأکید می‌کنم 
با قید الحق - شدن» می‌داند و تجربه اتحاد عرفانی به اصطلاح اتو» 
نوعی رابطهٌ من - من است. حالت: حضور است نه غیبت. اما دوییت 
و تکثری هم نیست. «اناالحق» را هم فرعون گفت و هم حلاج» اما 
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آنچنان که گویی (وو-وداههع) قائل شده است . 


با تشریح مفهوم دیدن آنچنان‌که گویی هیک تمام تجارب را 
تجربه 4 آنچنان‌که گویی )expriencing-as(‏ می‌داند . ۲ تجارب دینی هم 
تجربة آنچنان‌که گویی است. این همان اصل معرفث‌شناختی است که 
تجربه بدون تفسیر محال است. عمل تجربه همراه با تفسیر است. 
فاعل تجربه با تفسیر تجربه می‌کند» نه اینکه نخست تجربه کند و بعد به 


تفسیر آن بپردازد. هم تجربهُ ممن تجربةٌ آنچنان که گویی است و هم 


تجربهٌ دنیامدار و هم تجربهٌ اومانیست. مومن جهان را بەنحو دینی 
تجربه می‌کند و سکولاریست هم به نحو سکولار. هر دو چیز مبهمی 
را تجربه می‌کنند. جهان نوعی ابهام دارد. اما عمل تجربةٌ مومن همراه 
با تفسیر دینی است. تحربهٌ دنیامدار هم از معبر تفسیر دنیوی است. 

۲ اگر هر تجربا دینی, تجربه آنچنان‌که گویی است - یعنی تفاسیر 
در متن تجربه دخیل است - پس ما با تکثر در تجارب دینی روبه‌رو 
هستیم. هیک باکتر در این نکته موافق است. این تجارب متعلقی دارد, 
یعنی به‌سوی چیزی نشانه رفته است. ممن و دیندار چیزی را تجربه 
می کند . مسلمان الله را تجربه می‌کند و یهودی یهوه را . چنانکه در 
مطلع مقاله گفتیم. بدون داشتن تن نظریه‌ای در باب گوهر دین سخن گفتن 
از پلورالیسم بی‌معناست .در اندیشهٌ هیک نظریهٌ خاصی دربار؛ گوهر 
دین نهفته است . هیک ادیان مختلف را جریانهای متفاوت تجربة دینی 
می‌داند که هر یک در مقطع متفاوتی در تاریخ بشر آغاز شده و هر 
یک خودآگاهی عقلی خود را درون فضای فرهنگی متفاوتی یافته 
است. گوهر دین» مواجهه و رویارویی انسان با واقعیت الهی در 
صورتهای مختلف تجربهٌ دینی است. نظریات و آرای کلامی گزهر 
دین نیست؛ گوهر دين مواجهه انسانها پا وافعیت متعالی است. 
انسانها این نظریات و آرای کلامی را برای مفهوم ساختن این 
رویارویی‌ها خلق کرده‌اند. تجارب دینی و نظریات و آرای کلامی از 
هم جدا نیست و مانند عقل تخم‌مرغ و مرغ مشکل است بگوییم 
کدام‌یک نخست پدید آمده است. اما این دو به‌طور مداوم در یک 
فرایند مشترک بر یکدیگر تأثیر می‌گذارند. 

۳ با توجه به نظر هیک تجارب دینی ذاتاً تکثر است. پس 
چگونه می‌توان از این تجارب متنوع پلورالیسم دینی را نتیجه گرفت؟ 
حلقه اتصال میان تکثر تجارب دینی و پلورالیسم دینی» مدل 
معرفت‌شناختی کانت است. کانت میان نومن و فنومن تفاوت 
گذاشت. هیک هم حقیقت متعالی فی‌نفسه را از حقیقت متعالی 
آنچنان که در ادیان ظاهر می‌شود» جدا می‌کند. سر تفاوت ادیان هم 
همین است. 

مدل معرفت‌شناختی کائت نمی‌تواند مشکل هیک را حل کند .۰" 
مسألۀ دین و دینداری غیر از رسیدن به کنه واقعیت متعالی (یا خدا) 
است. فرض هیک دربا رة گوهر دين بدون دلیل است» چگونه می‌توان 
اثبات کرد گوهر ادیان همین تجارب تفسیر شد مطابق ادیان مختلف 
است و هدف نهایی ادیان را همین تجارب مختلف تأمین می‌کنند؟ به 
نظر می‌رسد این همان مطلبی است که در دل پاورالیسم نهفته است و 
لابه‌لای سخنان هیک فرض شده است. ۲۱اگر این فرض را نپذیریم 
که گوهر ادیان همین تجارب است. ملازمه‌ای ميان مقدمات 
معرفت‌شناختی هیک و پلورالیسم نخواهد بود. ۱ 

آیا ما هیچ مفهوم روشنی از خدا نداریم و مانند کوران هستیم؟ 
اگر هیچ مفهومی را به حقیقت متعالی نمی‌توانیم نسبت دهیم» در این 


صورت اعتقادات ما از بی‌اعتقادی غیرقابل تمییز است. به‌عبارت 


دیگر اگر هیچ‌یک از تفاسیر ما راهی به حقیقت متعالی ندارد و همه 
بیگانه از آن است» پس میان تفاسیر ما و تفاسیر ملحد از موضع 
عیرمطابق بودن با واقع چه فرقی است 
نادرست است. پس مفاهیمی را می‌توانیم به آن واقعیت متعالی نسبت 
دهیم و نسبت به آن کاملا کور نیستیم. 

آیا مولوی پلورالیست است؟ 

مسألهً دیگری که در مباحث پلورسیسم رایج شده, اشعار 
مولاناست. استناد به سخنان مولانا در نوشته‌های هیک به چشم 
می‌خورد و به نظر ما این یکی از مواردی است که می‌توان گفت 
وجود تجربه بدون تفسیر محال است. هیک پلورالیست است و مولانا 
را هم از دیدگاه پلورالیسم می‌بیند. دربار؛ُ مولوی به این سادگی 
نمی‌تران قضاوت کرد. مولوی انديشه مواجی است که به سادگی در 
چنگ فهم در نمی‌آید. باید در نضای فکری و سنتی‌ای وارد شد که 
مولوی به آن تعلق خاطر دارد و زمینة تاریخی را که در آن قرار گرفته 
و منابع فکری‌ای را که از آن تغذیه می‌کند, باید خوب شناخت. 
بدون شناخت زمینۀُ فکری مولوی چه‌بسا اشعار او گمراه کننده باشد. 
لذا نمی‌توان چند بیتی از سیاق فکری مولوی بیرون کشید و آنها را 
برجسته کرد و نتیجهٌ بیگانه‌ای از این سیاق فکری از آن گرفت. 

اگر هیک کتاب ه‌مایه مولوی را مروری می‌کرد» متوجه می‌شد 
چگونه او عقاید مسیحیان را به سخره می‌گیرد و بر آنها 
می‌تازد. ۲۲ آیا این همان مولوی است که شما می‌گویید پلورالیست 
بوده است؟ اگر مولوی اختلاف ادیان را تنها از دندگاه منظر - به 
تفسیر شما - می‌داند. چرا این‌قدر نسبت به عقاید مسیحیان واکنش 
نشان می‌دهد؟ معلوم می‌شود مولوی در پی حقیقت دیگری است و 
باطن سخنان خاتمالعرفاء را در جای دیگری باید جست. 

قبل از اينکه به مبانی بپردازم که از لابه‌لای اشعاز او استنتاج 
شده است, باید به نظر مولوی دربارٌ گوهر دین اشاره کنم. باطن 
اشعار مولوی را در همین نظر باید جست. مولوی به سنت فکری 
عرفا تعلق دارد و مبانی عرفان را در اشعارش تعقیب می‌کند. مولوی 
از آثار غزالی سخت رنگ گرفته است و مبانی عرفان را با نتایج فکر 
غزالی تلفیق می‌کند. مولوی - و شاید بتوان گفت اکثر عرفا - گوهر 
دین را تجربه اتحاد عرفانی می‌داند. مولوی دز کتاب هماه 
می‌گوید : «هر علمی که آن به تحصیل و کسب در دنیا حاصل شود آن 
علم ابدانست و آن علم که بعد از مرگ حاصل شود علم ادیانست». 
دانستن علم اناالحق علم ابدانست» اناالحق شدن علم ادیانست نور 
چراغ و آتش را E‏ یت با درنور 
چراغ علم ادیانست ۳ 

مولوی گوهر دین را تجربهٌ اتحاد عرفانی «اناالحق - تأکید می‌کنم 
با قید الحق - شدن» می‌داند و تجربهٌ اتحاد عرفانی به اصطلاح اتو» 
نوعی رابطهٌ من - من است. حالت حضور است نه غیبت. اما دوبیت 
و تکثری هم نیست. «اناالحق» را هم فرعون گفت و هم حلاج» اما 
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تجربة آنچنان که گویی (6۵۲۱۵۱۵۱9-25) می‌داند . 


آنچنانکه گر (seeing-as)‏ قائل شده است. 


با تشریح مفهوم دیدن ات که E N‏ را 
۳ تجارب دینی هم 
تجربةٌ آنچنان که گویی است . این همان اصل معرفث‌شناختی است که 


تجربه بدون تفسیر محال است. عمل تجربه همراه با تفسیر است. 
فاعل تجربه با تفسیر تجربه می‌کند, نه اينکه نخست تجربه کند و بعد به 


تفسیر آن بپردازد. . هم تجربه مزمن تجربة آنچنان که گویی است و هم 


تجربة دنیامدار و هم تجربة اومانیست . مومن جهان را به‌نحو دینی 
تجربه می کند و سکولازیست هم به نحو سکولار. هر دو چیز مبهمی 
را تجربه می‌کنند. جهان نوعی ابهام دارد. اما عمل تجربهُ مومن همراه 
با تفسیر دینی است. تحربةٌ دنیامدار هم از معبر تفسیر دنیوی است . 
در متن تجربه دخیل است - پس ما با تکثر در تجارب دینی روبه‌رو 
هستیم. هیک باکتز در این نکته موافق است. این تجارب متعلقی دارد» 
یعنی به‌سوی چیزی نشانه رفته است. مژمن و دیندار چیزی را تجربه 
می‌کند. مسلمان الله را تجربه می‌کند و یهودی یهوه را. چنان‌که در 
مطلع مقاله گفتیم» بدون داشتن نظریه‌ای در باب گوهر دین سخن گفتن 
از پلورالیسم بی‌معناست. در انديشهٌ هیک نظریهٌ خاصی دربار؛ گوهر 
دین نهفته است. هیک ادیان مختلف را جریانهای متفاوت تجربه دینی 
می‌داند که هر یک در مقطع متفاوتی در تاریخ بشر آغاز شده و هر 
یک خودآگاهی عقلی خود را درون فضای فرهنگی متفاوتی یافته 
است. گوهر دین» مواجهه و رویارویی انسان با واقعیت الهی در 
صورتهای مختلف تجربه دینی است. نظریات و آرای کلامی گزهر 
دين نیست؛ گوهر دین مواجهه انسانها با واقعیت متعالی است. 
انسانها این نظریات و آرای کلامی را برای مفهوم ساختن این 
رویارویی‌ها خلق کرده‌اند: تجارب دینی و نظریات و آرای کلامی از 
هم جدا نیست و مانند مثل تخم‌مرغ و مرغ مشکل است بگوییم 
TT‏ پدید آمده است. اما این دو به‌طور مداوم در یک 
فرایند مشتر بر یکدیگر تأثیر می‌گذارند. 

OT ۳‏ تجارب دینی قاتا متکٹر است. پس 
چگونه می‌توان از این تجارب متنوع پلورالیسم دینی را نتیجه گرفت؟ 


احلقة اتصال ميان تکثر تجارب دینی و پلورالیسم دینی» مدل 


معرفت‌شناختی کانت است . کانت میان نومن و فنومن تفاوت 
گذاشت. هیک هم حقیقت متعالی فی‌نفسه را از حقیقت متعالی 
آنچنان که در ادیان ظاهر می‌شود, جدا می‌کند. سر تفاوت ادیان هم 
همین است. 

مدل معرفت‌شناختی کانت نمی‌تواند مشکل هیک را حل کند..۲۰ 
مسأل دین و دینداری غیر از رسیدن به کله وافعیت متعالی (یا خدا) 
است. فرض هیک دربارۀ گوهر دین بدون دلیل است» چگونه می‌توان 
اثبات کرد گوهر ادیان همین تجارب تفسیر شدۂ مطابق ادیان مختلف 
است و هدف نهایی ادیان را همین تجارب مختلف تأمین می‌کنند؟ به 
نظر می‌رسد این همان مطلبی است که در دل پلورالیسم نهفته است و 
لابه‌لای سخنان هیک فرض شده است. ""اگر این فرض را نپذیریم 
که گوهر ادیان همین تجارب است» ملازمه‌ای ميان مقدمات 
معرفت‌شناختی هیک و پلورالیسم نخواهد بود. 

آیا ما هیچ مفهوم روشنی از خدا نداریم و مانند کوران هستیم؟ 
اگر هیچ مفهومی را به حقیقت متعالی نمی‌توانيم نسبت دهیم» در این 
صورت اعتقادات ما از بی‌اعتقادی غیرقابل تمییز است. به‌عبارت 


دیگر اگر هیچ‌یک از تفاسیر ما راهی به حقیقت متعالی ندارد و همه 
بیگانه از آن است» پس میان تفاسیر ما و تفاسیر ملحد از موضع 
عیرمطابق بودن با واقع چه فرقی است؟ تفاسیر او و تفاسیر ماء همه 
نادرست است . پس مفاهیمی را می‌توانيم به آن واقعیت متعالی نسبت 
دهیم و نسبت به آن کاملاً کور نيستیم. 

آیا مولوی پلورالیست است؟ 

مسألةُ دیگری که در مباحث پلور:سیسم رایجشده» اشعار 
مولاناست. استناد به سخنان مولانا در لوشته‌های هیک به چشم 
می‌خورد و به نظر ما این یکی از مواردی است که می‌توان گفت 
وجود تجربه بدون تفسیر محال است. هیک پلورالیست است و مولانا 
را هم از دیدگاه پلورالیسم می‌بیند. دربار؛ مولوی به این سادگی 
نمی‌تران قضاوت کرد. مولوی اندیشهٌ مواجی است که به سادگی در 
چنگ فهم در نمی‌آید. باید در فضای فکری و سنتی‌ای وارد شد که 
مولوی به آن تعلق خاطر دارد و زمينه تاریخی را که در آن قرار گرفته 
و منابع فکری‌ای را که از آن تغذیه می‌کند, باید خوب شناخت. 
بدون شناخت زمینة فکری مولوی چه‌بسا اشعار او گمراه کننده باشد. 
لذا نمی‌توان چند بیتی از سیاق فکری مولوی بیرون کشید و آنها را 
برجسته کرد و نتیجه بیگانه‌ای از این سیاق فکری از آن گرفت. 

اگر هیک کتاب ماه مولوی را مروری می‌کرد» متوجه می‌شد 
چگونه او عقاید مسیحیان را به سخره می‌گیرد و بر آنها 
می‌تازد. " آیا این همان مولوی است که شما می‌گویید پلورالیست 
بوده است؟ اگر مولوی اختلاف ادیان را تنها از دیدگاه منظر - به 
تفسیر شما - می‌داند. چرا این‌قدر نسبت به عقاید مسیحیان واکنش 
نشان می‌دهد؟ معلوم می‌شود مولوی در پی حقیقت دیگری است و 
باطن سخنان خاتم‌العرفاء را در جای دیگری باید جست. 

قبل از اینکه به مبانی بپردازم که از لابه‌لای اشعاز او استنتاج 
شده است, بايد به نظر مولوی دربار؛ گوهر دین اشاره کنم. باطن 
اشعار مولوی را در همین نظر بايد جست. مولوی په سنت فکری 
عرفا تعلق دارد و مبانی عرفان را در اشعارش تعقیب می‌کند. مولوی 
از آثار غزالی سخت رنگ گرفته است و مبانی عرفان را با نتایج فکر 
غزالی تلفیق می‌کند. مولوی - و شایذ بتوان گفت اکثر عرفا - گوهر 
دین را تجربه اتحاد عرفانی می‌داند. مولوی در کتاب ییاه 
می‌گوید : «هر علمی که آن به تحصیل و کسب در دنیا حاصل شود آن 
علم ابدانست و آن علم که بعد از مرگ حاصل شود علم ادیانست. 
دانستن علم اناالحق علم ابدانست, اناالحق شدن علم ادیانست» نور 
چراغ و آتش را دیدن علم ابدانست» سوختن در آنش.یا درنور 
چراغ علم ادیانست.» ۲۳ 

مولوی گوهر دین را تجربۂ اتحاد عرفانی «اناالحق - تأکید می‌کنم 
با قید الحق - شدن» می‌داند و تجربهٌ اتحاد عرفانی به اصطلاح اتو» 
نوعی رابطهٌ من - من است. حالت حضور اسن نه غیبت» اما دوییت 
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فرعون تجربهُ آن را نداشت و لذا دون شد» ولی حلاج تجربهٌ آن را 
داشت و لذا رستگار شد. 
گفت فرعون اناالحق» گشت پست 
آن انا را لعنت‌الله در عقب 
وین انا را رحمت‌الله ای محب 
اگر گوهر دین تجربهُ اتحاد عرفانی باشد. نه تنها پلورالیسم دینی 


۲۴ 


نتیجه نمی‌شود» بلکه در درون دين اکثریت دینداران از جرگه خارج 
می‌شوند. مگر چقدر از انسانها به این نوع تجربه نائل شده‌اند؟ با 
توجه به اينکه مولوی و بسیاری از عرفا گوهر دین را تجربة اتحاد 
عرفانی می‌دانند» معلوم می‌شود چرا توحید را به قشر و قشرالقشر و 
لب و لب‌اللب تقسیم می‌کنند. عرفا هم نظام فکری خاصی دارند و 
دیگر اجزای دین را بر اساس نظریه‌شان دربارۀ گوهر دین تنظیم 
می‌کنند. دلایل این مطلب هم در سخنان مولانا و هم در کلمات 
دیگران زیاد است و نمی‌خواهم به آنها بپردازم. 
داستان فیل و کوران (یا به تعبیر مولوی فیل در خانه تاریک) به 

مبنای دیگر عرفا اشاره دارد و نسبت به مدعای پلورالیسم بیگانه 
است. عرفا و از جمله خود مولوی نظرهای خاصی در مباحث 
معرفت‌شناسی دارند. عرفا شناخت حسی و معرفت عقلی را سبت به 
دریافت حقایق و شناخت خدا ناتوان می‌دانند» لذا خود مولوی از 
این داستان نتیجه‌گیری می‌کند : 

چشم حس همچون کف دست است و بس 

نیست کف را پر همة او دسترس ۲ 


نظر مولوی اصلا آنچه هیک می‌گوید نبوده است. در" 


مقالة «صراط‌های مستقیم» در نتیجه‌گیری از این داستان تعمیم 
شتابزده‌ای * وجود دارد: «دیدگاه حسی و تجربی» همچون نظ ر کردن 
در تاریکخانه به فیل است و قدرت احاطه بر همه مطلوب و معلوم را 
ندارد. نه تنها دیدگاه حسی» که دیدگاه عقلی محض هم چنین است و 
تا آدمی در قفس آدمیت است حکمش همین است...» "عرفا و 
خود مولوی راهی به واقعیت اشيا قائل بودند که همان شهود و دید 
باطنی است. مولوی از این دید باطلی به چشم دریا تعبیر می‌کند و در 

ادامهٌ همین داستان چنین می‌گوید: 

آچشم دریا دیگر است و کف دگر 

کف بهل, وز دید دریانگر ۲۶ 
واقعیت را باید از چشم دریا نگریست, نه از راه حس و یا عقل. 
داستان شبان و موسی شاهد دیگری بر نظریةٌ مولوی دربار؛ گوهر 
دین است و نظر او به فراهم کردن مبنایی برای پلورالیسم ست 
گوهر دین که همان عشق عرفانی است در شبان هست. ستایش ما از 
پروردگار مانند نقشی در آینه و یا چون صدایی است که از نی 


می‌شنويم. *" اصل این نقش کسی است که در برابر آینه ایستاده است. 
و اصل آن صدا نفس مرد نی‌زن است. 


سخنان ناخوشایند چوپان هم اصلی دارد. اصل سخنان او عشق 
به خحداست و آنچه ارزش دارد» همان عشق است. 
موسیا آداب‌دانان دیگرند 
سوخته جان و روانان دیگرند 
عاشقان را هر نفس سوزیدنی است 
بر دو ویران خراج و عشر نیست "۲ 
بینید مولوی چه نتیجه عرفانی از این داستان می‌گیرد. 
هان و هان! گر حمدگویی گر سپاس 
همچو نافرجام آن چوپان‌شناس 
حمد تو نسبت بدان گر بهتر است 
لیک آن نسبت به حق هم ابتر است 
چندگویی. چون غطا برداشتند 
کین نبوده است آن که می‌پنداشتند 
این قبول ذکر تو از رحمت است 
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چون نماز مستحاضهء رخصت است 
با نماز أو پیالوده‌ست خون .. 
ذکر تو آلود؛ تشبیه و چون *۲ 
ذکر ما الفاظی است آلوده تشبیه و چون. در ذکر باید توجه را از 
لفظ به جانب معنا بگردانید تا بدانید خدا از تمام صفات منادی و 
بشری پاک است. مولوی می‌خواهد به گوهر اصلی عبادت» یعنی 
همان عشق دست یابد. مولوی از تمثیلات و این داستان» سالک را 
قدم‌به‌قدم می‌کشاند به حقیقت عبادت که همان توجه په معبود و 
عشق‌ورزی نسبت به اوست. 
در ظاهر «اختلاف در منظر» باطنی دیگر نهفته است. 
از نظر گاه است این مغز و جود 
اختلاف مومن و گبر و جهود ۲۲ 
مولوی خود را‌حل اختلاف را نیز نشان می‌دهد: . 
صاحب سری, عزیزی. صد زبان 
گر بُدی آنجاء بدادی صلحشان ۲۳ 
در این داستان و نظایر آن که در مشوی جاهای متعددی و با 
تعابیر گوناگونی تکرار شده است» غرض مولوی پلورالیسم نبوده 
است. بلکه لزوم مرشدی و راهنمایی برای سالک را می‌شواهد بیان 
کند تا حقیقت ادیان را که همان عشق‌ورزی و اتخاد عرفانی با حق 
است. برای پیروان ادیان نشان دهد. در دفتر اول نکته‌ای هست که 
روشن می‌کند مولوی پلورالیست نبوده و اختلاف دینها را دست بافت 
پشر می‌داند. 
عاقبت دیدند هر گون ملتی 
لاجرم گشتند اسیر ذلتی 
عاقبت دیدن نباشد دست‌باف 
ورنه کی بودی ز دین‌هاً اختلاف ۲۴ 
گوهر اصلی همه ادیان الهی یکی است و اگر اختلافی هست از 
دست بافتهای بشر و تحریفهای نابجا بوده است (اذالدین عندالله 
الاسلام). لذا مولوی باز نتیجه می‌گیرد که مرشدی برای سالک حق 
لازم است. به قرينة نظایر این بیان» روشن می‌شود که نظرگاهها همه 
معتبر نیستند» بلکه برحی ذست‌بافت بشرند. اگر پیری باشد حقیقت 
دین مؤمن و گبر و جهود را روشن» و غل و غش و ناخالصی را جدا 
می‌کند. بالاخره این مسأله که آیا مولوی پلورالیست است یا نه» شرح 
و تفصیل دیگری می‌طلبد. ولی این نکته روشن است که به‌سادگی 
نمی‌توان با انگشت گذاشتن روی چند بیت و آنها را از سیاق خاص 
و زمینهٌ فکری مولوی بیرون کشیدن» چیزی را به مولوی نسبت داد. 
نکته‌ای باید ذکر شود و آن اينکه ما مولوی را چه پلورالیست 
بدانیم و چه ندانیم» تأثیری در بحث ما ندارد. مسائل فکری و عقیدتی 


۔ را نمی‌توان با چند بیت شعر حل کرد. *"عمده این است که ببينيم آیا 


مبانی خاصی که از این اشعار به‌دست آمده است, دلیلی بر پلورالیسم 
می‌تواند باشذ یا نه؟ مبانی که در مقالهٌ «صراط‌های مستقیم» بیان شده 
است» استحساناتی بیش نیست و مبنایی برای پلورالیست فراهم 
نمی کند : ۱ ۱ 

مبنای. سومی که مطرح شده (با استفاده از اشعار دلیرانه و عافیت 


سوز مولانا) این است که جنگ میان موسی و فرعون را مولوی از. 


یک نظر جنگ جدی می‌بیند و از نظر دیگر نوعی بازی زرگری (جنگ 
خر فروشان) و نعل وارونه‌زدن و لعب معکوس‌کردن برای سرگرم 
کردن ظاهربینان و در نهایت القای حیرانی و بازگذاردن مجال برای 


رازدانان و باطن‌بینان تا بی‌اعتنا به نزاع و در عین قائم دیدن جهان 
غافلان په این نزاع» گنج مقصود را در ویرانه‌های مغفول بیابند... این 
نظر البته نراع فرق و ادیان را جدی می‌گیرد» لکن معنا و غایت آن را 
بیرون از نزاع می‌داندء نه پیروزی یکی بر دیگری» و چنین می‌آموزد 
که از این تعدد و تفرق» درس دیگری باید گرفت و آن این است که 
هر جا در جهان تزاحمی است» برای پوشاندن سری و گوهری است 
و خردمند رازدان آن است که فریفته نشود و در حالی‌که دیگران 
مشغول نزاعند» او دست به‌کار برداشتن گنج و گشودن سر و ربودن 

3 ۶ 
گوهر شود. ی 

از این ظهور مطلق در مقید مولوی نتیجهٌ عرفانی می‌گیرد و آن 
خود داستان دیگری است» ولی این ربطی به پلورالیسم ندارد. بلی در 
این نعل وارونه‌زدن القای حیرانی است» ولی گنج مقصودی هست که 
مقصودی هم هست. مولوی هدفی دیگر را در این اشعار و چند بیت 
بعدی تعقیب می‌کند. جنگها بر سر علایق مادی است و مرد حق گنج 
مقصود را که فناء‌فی‌الله است» بايد فارغ از اين جنگها بیابد. مردان 
حق که به فناء‌فی‌الله رشیده‌اند. خود از مردم خودبین و دنیاپرست 
بیزارند. موسی با اينکه فرعون را به خدا می‌خواند» در درونش 
فرعون را با چوب رد می‌کرد و پس می‌زد. 

تو مگو که من گریزانم ز نیست 

بل که او از تو گریزان است بیست 

ظاهراً می‌خواندت او سوی خود 

و ز درون می‌راندت با چوب رد 

نعل‌های بازگونه است ای سلیم 

نفرت فرعون می‌دان ز کلیم ۲۳ 
جلوءٌ ظاهری آن مانند کار دزدان است که نعل اسب را معکوس 
می‌زدند تا تعقیب‌کنندگان را به اشتباه بیندازند. پس این نزاع و 
جنگهاء نزاعهای مادی است و ربطی به دعاوی متعارض ادیان 
ندارد. سالک باید فارغ از نزاعهای این جهانی به دنبال گنج مقصود 
نزاع مع‌الفارق است. هر جا در جهان تزاحمی هست» سری نهفته 
است» ولی نمی‌توان نتیجه گرفت هر جا.نزاعی هست همه اطراف 
نزاع را باید کنار زد و گنج را جای دیگر جست. چه پلورالیست و 
چه انحصارگرا گنج مقصود را در ادیان می‌بینند» ولی پلورالیست 
انحصارگرا می‌گوید از میان این همه راه, فقط یکی به گنج مقصود 
می‌رسد. در این نزا ع نمی‌توان فارغ از نزاع به دنبال گنج گشت. 

مبنای چهارم غرقه در غرقه‌شدن حقیقت است. *"تراکم حقایق و 

در هم رفتنشان و حیرانی در مقام گزینش ازمیان این حقایق» ربطی به 
مسأله تنوع ادیان و را‌حل پلورالیسم ندارد. اگر شما به‌جای اينکه 


جهان را واجد یک حط راست و صدها خط کج و شکسته ببینید. آن 


را مجموعه‌ای از خطوط راست. و يا به تعبیر دیگر مجموعه‌ای از 
حقایق می‌بینید» پس پلورالیسم را در خود مقدمات به‌عنوان پیش‌فرض 
مسلم انگاشته‌اید. انحصارگرا می‌گوید یک خط مستقیم است و 
پلورالیست می‌گوید مجموعه‌ای از حطوط راست است. چگونه 
اثبات می‌کنید در جهان مجموعه‌ای از خطوط راست است نه یک 
خط راست؟ این همان محل نزا ع است که شما مسلم انگاشته‌اید. 


اینکه قرآن پیامبران را بر صراطی مستقیم (صراط مستقیم) می‌داند به 
این معنا نیست که همه ادیان فعلی موجود» خحطوطی راست را 
به‌سوی هدف نهایی ترسیم می‌کنند. " "هم پیامبران بر صراط مستقیم 
بوده‌اند» ولی دین حقیقی نزد خدا همان اسلام است (انذالدین عندالله 
الاسلام) و همه ادیان بر این مسیر بوده‌اند. اما نمی‌توان از اینکه همهٌ 
پیامبران بر خطی مستقیم بوده‌اند نتیجه گرفت که همه ادیان در واقم 
خطوطی مستقیم است. باید به حقیقت تاریخی ادیان هم توجه کرد. 
آیا گوهر اصلی مسیحیت و بهودیت» آموزه‌ها و تعالیم پیامبرانی چون 
حضرت عیسی و حضرت موسی ]همچنان بدون کم‌وکاستی باقی 
مانده است؟ !گر این آموزه‌ها و تعالیم در طول تاریخ در هالة ابهام 
فرو رفتند آیا پیامبران فقط می‌خواستند اظهار وجودی بکنند و بس؟ 
فقط مي‌خواستند مردمی به راه يفتند و در اين صف‌بندیهای گوناگون 
:نمنویسی کنندا ۱ 

علاوه بر ین, ما غرقهدرغرقه بودن سقینت اصلاً به تنوع ادیان 
ربطی ندارد. مقام دینداری غیر از وفاداری به هندسه معرفت است. 
ساختار واقعیت ساده نیست . واقعیت لایه‌های زبرین و زیرین دارد و 
همه حقایق هم به آسانی و سادگی گشودنی نیست. دینداری معرفت 
داشتن و رسیدن به ساختار واقعیت نیست. گوهر دين معرفنت به 
ساختار حقایق و وفادار بودن به ساختار وافعیت نیست. دين 
نسخه‌ای است که خداوند در اختیار بشر قرار داده تا مطابق آن به 
هدف نهایی دست یابد. دين نه رسیدن به معرفت نظری نسبت به 
حقایق عالم است و نه معرفت داث 
وفاداری به هندسهٌ رستگاری رسیدن به حقایق عالم نیست. ۲۰ 

مبنای پنجم این است که در طریق طلب» طالبان صادق را به هر 
نامی و تحت هر لوایی و در تعلق و تمسک به هر مسلکی و مذهبی» 
دزرادور دستگیری می‌کنند و به مقصد می‌رسانند. ۲۲مسألهٌ پیرگزینی 
هم مبنایی برای پلورالیسم نمی‌تواند باشد. پیرگزینی توصیه‌ای است که 


همه عرفا دارند. 
یز 


چرا عرفا 2 را سفارشن سکن وجود پیران طریقت و 
مرشدان حقیقی ضرورت دارد و تشخیص راه از چاه از عهدهٌ هرکس 
برنمی‌آید. پیرانی باید باشند که به طالب و سالک راه حقیقت نشان 
دهند که کدام طریق را بپیماید. علاوه براین, واردات قلبی» یعنی 
تجارب سالک و تفاسیرش را کنترل کنند. پس ضرورت وجود اساتید 
روحی نه برای این بوده است که هر مردمی را از هر مسلک و مذهبی 
به سرمنزل نجات برسانند؛ وجود اسانید و مرشدان حقیقی از این 
جهت ضرورت دارد که سالک راه حقیقت» هر تفسیری را بر تجربة 
خود تحمیل نکند. با توسل به پیر خود صحیح را از عقیم و مکر 
شیطان را که دامهای گسترده‌ای بر طریق او افکنده است» به‌خوبی 
بشناسد. حضور مرشد در همه مراحل برای سالک مفید است و 


رسیدن به هدف را برای او .آاسانتر می‌کند a‏ 
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شیطان قوی و میدان رحمت واسعه تنگ می‌شود. باید پرسید مقصود 
از هدایت چیست؟ آیا مراد از هدایت خدا این است که خدا ارائۀ 


شتن کامل نسبت به کنه ذات . 
حداوند. دینداری وفاداری به هندسه نجات و رستگاری است. 


طریق کرده است» یعنی راه راست به‌سوی هدف نهایی وا.برای بشر 
نشان داده است؟ و یا نه» مراد از هدایت خدا این است که خدا 
ایصال به مطلوب می‌کند یعنی دست بشر را می‌گیرد و خود او را به 
سترمنزل نهایلن منی‌رنناند؟:ایصال به مطلوب نهایی با ارائه طریق 
تفاوت دارد. اگزهدایت را بهمعنای ایصال به مطلوب نهایی می‌گیرید 
ملتزم شده‌اید که هدایت الهی به این است که بالاخره به هر نحوی و 
از هر راهی..که شده؛ انسان را به هدف نهایی خواهد رساند: خدا 
دت بشر را می‌گیرد: و گامبه‌گام او را به‌سوی هدف می‌کشاند . گر 
هدایت به این معناست» دیگر ممکن نیست. احدی از انسانها به هدف 
نهایی نرسیده باشد. نتیجه:این هدایت ها رنیدن به هاف نهایی 
است. اگر این هدایت محقق شده است و انحصارگرا باشیم باید به 
شکست برنامۂ الهی و ناکامی پیامبزان الهی اعترافب کنیم. اما این 
تصویر از هدایت*الهن نادزست است. اگر جهان صحنه امتحان و 
اختیار بشر است» هدایت به این معنا نیست . هدایت به‌سغشای ارائه 
طریق» منافاتی با انحصارگرایی ندارد. زیزا هدایت به این معثاست که 
حرا راه مستقیم بە‌سوی هدف نهایی را به بشر نشان داده است. 
هدایت چیزی بیش از.اين ننست که.خدا طریق. را به انسان نشان داده 


است: اگر کل‌من‌الارض کافز شوند. باز هم هدایت الهی به این معنا 


محقق شذه است: ضلالتی که.مقابل این هبایت است. به‌معنای عدم 
ارائٌ طریق است و ی ضلالت به 
این معنا هستند: ۰+ .: 

از سخنانی که در خود مقاله ا مستقیم» آمده است و 
هم از پاسخی که دکتر سروش به ابهامات این مقالة داده اسنت» روشن 
می‌شود که ایشان تصویر صحیحی از مسألة هدایت الهی ترسیم 
نکرده‌اند. در «پاسخ اپهامات» چنین آمده است: «آنکه.جذ! به‌دنبال 
هدایت مردم است و دست کم چون مادری مشفق بر فرزندانش 
شفقت می‌ورزد. نمی‌تواند بنشیند و تماشا کند که متا ع هدایتش را به 


زور و تزویر می‌زبایند و محتانجان و مشتاقان هدایت را تهی‌دست و 
تشنه‌لب می‌گذارند و سعادت ابدی را از آنان می‌ستانند و طرخ و 
نقشة او را ناکام می‌گذارند و باز هم دست اصلاحی از آستین قدزت 


به‌در نیاورد و به‌کمک مظلوعان و محرومان نشتابد؛ به‌صعادتابدی 


بیندیشید و آن را کالایی مها نگیرید. خدای رحیم چگونه می‌تواند 
ببیند اکثر مخلوقانش تش از این نعمت فاخر که اعظم نعم اوست. به 
راهزنی E e‏ را بز آنان 
نیندد» . ۲ e‏ 
اگر جایی.برای اختیار بشر در این صحنۀ.امتحان وجود دارد. 
هدایت الهی بیش از این اقتضا نمی‌کند که راه سعادت را به انسان ‏ 
نشان دهد. اگر قرار است خود خدای رحیم راه را بر راهزنان ببندد 
دیگر چه محلی برای اختیار بشر وجود دارد؟ آیا منکر هستید که این | 
همه انبیا و اولیای الهق زا سر بزیدند و کشتند و یا به اسازت پردند؟ 
پس خدایی که چون"مادری مشفق بر فرزندان امنت» چگونه پر این 
له عرب تیان کزست ومانع کار نا lS‏ 
رحمت واسعه و هدایت الهی تنافی نداشت؟ ۱ 

یی ای ا و را ی 
منافات دارد که دکتز سززش در جای دیگری به آن اشاره کرده‌اند ب 
ایشان تجربهٌ عارفان را گوهر دینداری می‌دانند و دين فقهی را ات 
به‌عنوان پوسته‌ای بز این. فغالیت آن گوهر قلمداد می‌کنند N‏ 
sS‏ جمع کنیم» مگر چقدر خواهند ہود؟ 3۱ 
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هر دینی قشر کثیر دینداران خارج خواهند شد آیا این با رحمت 
واسعهٌ الهی و هدایت عاشق منافات ندارد؟ اگر شما تجربهٌ عرفانی را 
گوهر دین بدانید» حتی به‌انداز؛ پیروان یکی از ادیان هم دیندار 
ندارید, چه رسد به اینکه برای پیروان همه ادیان بهره‌ای از نجات 
قائل شوید. اگر مشکل پلورالیسم دلسوزی برای همه است. نفی‌توانید 
گوهر دین را تجربهُ عرفانی بدانید. 

دو نکته دیگر را لازم می‌دانم ذیل مبنای ششم توضیح دهم . نکته 
اول اشاره به نوع خاصی مغالطه است که در روح «صراط‌های 
مستفیم» دمیده است» ولی در مبنای ششم هم از آن زياد استفاده شده 
است. مولف به جای اینکه از بار معنایی واژه‌ها استفاده کنند و 
استدلال را بر معانی مبتنی سازند» تمام سعی و کوشش خود را به این 
امر مصروف داشته‌اند که از بار ارزشی واژه‌ها استفاده کنند. بار 
ارزشی واژه‌ها ممکن است تحریک عواطف و خوانندگان را از نظر 
روانی متقاعد کند» ولی دلیلی منطقی فراهم نمی‌آورد. لذا بار ارزشی 
واژه‌ها رهزن حقیقت‌جویان می‌شود. ** آیا با صرف بار ارزشی 
واژه‌هایی مانند هدایت» پلورالیسم» ضعف کید شیطان» بسط دست 
نوازش دستان نوازشگر خداوند بر سر عالمیان و... می‌توان مسأله‌ای 
به این دقت را حل کرد؟ چرا این همه ابهام در «صراط‌های مستفیم» 
وجود دارد؟ سر ابهامات همین اصل کلی است. به‌جای اينکه پر بار 
معنایی واژه‌ها تکیه شود و استدلالها به‌طور دقیق تنقیح شود بار 
ارزشی واژه‌ها, بار معنایی آنها را غرق کرده است. حتی در پاسخ 
ابهامات هم این اصل غلبه دارد و لذا پاسخ هم ابهامی از اصل را 
رفع نمی‌کند. مادامیکه از این روش استفاده می‌شود هر پاسخ 
دیگری هم به جای اینکه مشکلی حل کند, ابهامات جدیدی می‌افزاید 
و این سلسله در جایی به پایان نمی‌رسد. 

نکتة دیگر مطلبی است که در ادامه این مبنا آمده است: «سخن 
این نیست که پیروان طریق و مذاهب مختلف. بی‌جهت دست از عمل 
و ادب و عقیدهٌ خویش بردارند و همه هم‌گون شوند. سخن این است 
که در کثرت و اختلاف آداب و عقاید از چشم دیگری نظر کنند و 
گوهر دینداری را در آموزه‌های کلامی - فقهی صرف» منحصر ندانند 
و چنین نپندارند که هر کس چند ماده اعتقادی خاص در ذهن دارد 
(شیعه» سنی» پروتستان» کاتولیک...) مهتدی و ناجی است و بقیه 
ضال و هالکند. عمل را و طلب را و دردمندی را نیز مدنظر 
دارند». *۲ علاوه بر مغالطهٌ واژه‌های گرانبار در این سخن مغالطۀ 
دیگری نیز وجود دارد. دکتر سروش تساهل و سستی در عقاید و 
اعمال را که لازمة پلورالیسم است. حاشا می‌کنند. شما اگر 
پلورالیست هستید. گوهر دینداری را نمی‌توانید به اعمال بدانید. اصلاً 
پلورالیسم به همین است که شما اعمال حاص را در حاشيۀ دين 
بدانید. دیگر چه انگیزه‌ای دارید که عمل و طلب دردمندی را مدنظر 
قرار دهید؟ اگر همه ادیان به هدف نهایی منتهی می‌شود. چه په آداب 
و اعمال اسلامی مقیّد شوید و چه به آداب و اعمال مسیحی. فرقی 
نمی‌کند» فقط کافی است گوهر مشترک میان تمام ادیان را داشته 
باشید. هدایت خدا هم آن‌قدر وسیع است که همه را می‌گیرد! لذا با 
آب و تاب‌دادن واژه‌ها نمی‌توانید از این تساهلی که لازمۀ پلورالیسم 


است شانه خالی کنید. 


در «پاسخ ابهامات». دکتر سروش به مغالطهُ دیگری متوسل 


شده‌اند. با توسل به ذوحدّین جعلی *" خواسته‌اند پلورالیسم را اثبات 
کنند: «تعدد ادیان و فرق و مدارس فکری یا علت دارد یا دلیل و از 


این دو بیرون نیست (و حق این است که تنوع آرا نزد خواص مدلل 
و نزد عوام معلل) اگر دلیل داشته باشید به پلورالیسمی معقول و مدلل 
رسیده‌اید که به حکم عقل باید بدان گردن نهیم. و اگر دلیل نداشته 
باشید (یا دلیل باطل داشته باشید که آن هم به وافع دلیل نیست و 
همچون دیگر شئون بشری (رنگ چهره» نژاد» زبان و...) خداداد و 
خداخواسته است و تا عللش باقی است» خودش هم باقی است... 
و لذا آن را باید به رسمیت بشناسیم.» ۲ 

اولا دکتر سروش با متهم‌کردن کسی که قائل به معلل‌بودن تنوع 
است به عوام بودن نوعی پیش‌دستی کرده‌اند و خواسته‌اند راه را بر 
پذیرش تعلیل ببندند و این خود مغالطه‌ای دیگر است. "" ثانیاً این 
ذوحدین جعلی است؛ از معلل‌بودن تنوع» به‌رسمیت‌شناختن آن را 
نمی‌توانیم نتیجه بگیریم. انحصارگرا می‌پذیرد که این تنوع علت دارد 
(نه دلیل) ولی هر چند این تنوع علت دارد. آیا همه تنوعات عالم 
حق است و صحیح؟ البته عوامل و علل را باید از تاریخ جست و به 
اسرار آن پی‌برد» ولی تنوع ادیان مانند تنوع نژاد بشر و امثال آن 
نیست. تنوع زبان و نژاد را باید به رسمیت شناخت؛ اما صرف علت 
داشتن موجب نمی‌شود هر تنوعی را به رسمیت بشناسیم. 
فرموده‌اند: «سخن در اصل ادیان الهی نیست که عین حقند. سخن در 
باطلند.» "در این مبنا هم تعمیم.- شتا بزده‌ای وجود دارد. اگر همه 
امور در عالم ناخالص است؛ نژاد حالص و زبان خالص نداریم و 
همه عالمان علوم طبیعت اعتراف می‌کنند که هیچ عرصه‌ای از ۱ 
عرصه‌های طبیعت هم خالص نیست» ولی این ربطی به مسأله تنوع 
ادیان ندارد. گیریم که همه امور عالم ناخالص باشد, ولی چه دلیلی 
دارید کد همه ادیان حق است و هیچکدام حالص نیست. تشبیه ادیان 
به امور طبیعی عالم مع‌الفارق است. در دين بايد خالص وجود 
داشته باشد و الا هدایت خدا تام نیست. ارائ طریق به این است که 
راه راست را خداوند به‌طور دقیق به انسان نشان دهد. مخلوط بودن 
فهم‌ها از ادیان با باطل, دلیلی برای پلورالیسم نمی‌شود. اگر همه 
نهم‌ها مخلوطی از حق و باطل است. این چه دلیلی است که همۀ 
راهها معتبر است؟ این فرض هیچ ضرری برای انحصارگرا ندارد. . 
راه مستقیم در واقع یکی است. ولی فهم همه انسانها مشوب به باطل 
برای طالبان حق دشوار می‌کنند. آیات حق می‌خوانند و به روایات 
استناد می‌کنند. اما باطلی در نهان دارند که می‌خواهند به خورد مردم ۱ 
بدهند. لو ان الحق خلص من لبس الباطل انقطعت عنه السن 
المعاندین. اگر این حق از سیاق باطل آن بیرون آید» دیگر فریبکاران 
ره به جایی نمی‌برند. 

در ادامۀ این مبناء دکتر سروش برای اینکه ادعای پلورالیسم را 


.موجه و هضم کثرت را مطبوعتر کنند» به سلسله‌ای از حقایق تاریخی 


اشاره کرده‌اند» مانند از بین رفتن برخحی روایات» محرومیت شیعیان 
در استفاده کردن از محضر ائمه و غیره. این امور هیچ‌گاه به نفع 
پلورالیسم نیست. اگر ادعای شما این است که باب رضیدن به واقع 


مفسد شده است و ما هیچ راهی برای پی‌بردن به حقایق دینی نداریم» 
خود این نیاز به اثبات دارد و پلکه چنان‌که در علم اصول مطرح شده 
است» نظری باطل است . بلی دست تحریف بشر در ادیان دراز بوده 
است و انحصارگرا این واقعیت را علت تنوع ادیان می‌داند. اما باز 
می‌پذیرد که از این همه متاعها .متاع آبخرتی هست و ما به حذ کافی 
راهی برای دست‌یافتن به این متاع داریم. گرچه جعلهای بسیاری در 
روایات صورت گرفته است و هر چند بر در [کلاس] امام صادق ٤‏ 
تخته زدند و... ولی بخش مهم و قابل توجهی را"ائمه خود به 
اصحاب تعلیم دادند که امروز در دشت ما هست که په برکت 
تحقیقات علمای دین می‌توانيم صحیح را از سقیم جدا کنیم. لازمة 
هدایت الهی هم همین است که بالاخره قدر لازم علی‌رغم همه 
مخالفتها در اختیار بشر باشد. 

گویا مشکلی که دکتر سروش برای فرار از انحصارگرایی می‌بیند. 
هضم کثرت است. کثرت همچون لقمه‌ای در گلو گیر کرده است که 
با پذیرش پلورالیسم هضم آذ مطبوعتر و آسانتر می‌شود و راه را به 
سوی انسائیت باز می‌کند. "در انتهای این مبنا می‌گویند: 
«داعیه‌داران و لاف‌زنان و خودپسندان و پندار پروران که دماغی 
سرشار از نخوتی ستبر دارند» قدرت و لیاقت هم‌ردیف نشستن با 
دیگران را ندارند و در تنقایی عج بآلود خود مرارت محرومیت از 
محبت را تجربه می‌کنند» ۵۱ 

چنین ناسزا گفتن مسموم‌کردن زمینة فکری است. در مسائل فکری 
باید فار غ از ناسزا گفتن و ارزشگذاری اخلاقی به داوری پرداخت. 
چنان‌که قبلاً گفتیم چنین کاری راہ را بر جویندگان حقیقت می‌بندد و 
آب زلال حقیقت را مسموم می‌کند. بهتر اسنت این نوع مغالطه‌ها را 
کنار بگذارید و استدلال منطقی خود را مطرح کنید. مگر انحصارگرا 
و پلورالیست مشکلی اخلاقی دارند؟ مشکل بسیار خطیر و پر اهمیت 
است. لذا جا دارد تمام دلایل هر دو طرف بررسی شود و برد این 
دلایل ملاحظه شود. 

مبنای هشتم خویشاوندی همه حقایق است. هیچ حقی با هیچ 
حق دیگر بی‌مهر و ناسازگار نیست. همه حقیقتها, ساکن یک ایوان و 
ستازگان یک کهکشانند. "گر شما فائل به حقایق هستید و نه 
حقیقت» پس از همان اول پلورالیسم س . انحصارگرا 
می‌گوید حقیقت داریم» نه حقایق؛ پس این مبنا متضمن مصادره به 
مطلوب است از توضبتی که دکتر صروشی ذیل این مبنا داده‌اند» 
چنین روشن می‌شود که این مبنا همان مطالبی است که قبلا تکرار 
شده است : «لذا وظیفه ترک ناشدنی هر محقق حق طلب» حل کردن 
مستمر جدول حقایق و موزون کردن دائمی هندسة معرفت 
است...». "* چنان‌که بارها گفتیم» دینداری موزون کردن دائمی 
هندسه معرفت نیست؛ دینداری حل جدول نجات است, نه یافتن 
حقایق نظری نسبت به حقایق عالم. کار دیندار بنا کردن ساختمان 
معرفت نیست» بلکه کار او صرفاً بنای هدف نهایی دین است. معرفت 


نظری موی 
است . 


مبنای نهم ناسازگاری ارزشها و آداب و فضایل است. هیچ 
پرهانی بر اینکه فیالمثل عدل و آزادی کاملاً فابل جمع. است» فائم 
نشده است و بل همه تجارب بشری بر معارضت آنها گواهی می‌دهد 
ولذا افراد و جوامع بشری در نهایت به تخیر می‌رسند. ** در «پاسخ 
ابهامات». دکتر سروش اقرار می‌کند که تجربةٌ بشری تاکنون خبر از 


¿ به حقایق, یک چیز است و دینداری چیزی دیگری . 


e 
RN 


نکردنشان داده است و این نوعی, 


کثرت ارزشها و تفاسیر و آشتی 
استقراء است. **سوژالی مطرح می‌شود و آن اينکه از تحویل‌ناپذیر 
بودن کثرات ارزشی به وحدت» چگونه پلورالیسم دینی را نتیجه 


می‌گیرید؟ آیا هر جای عالم کثرت تحویل‌ناپذیری یافتید. آنهم با دلیل ۰ 
استقرایی» باید دلیل بر پلورالیسم دینی بگیرید؟ مگر ادعای انحصارگرا. 
این است که گوهر دینداری جمع همه فضایل و ارزشهاست؟: 


دینداری یک‌چیز است و انسان کامل شدن به اصطلاح صوفیه چیز 
دیگر. گوهر دین از نظر انحصارگرا جمع فضایل و ارزشها نیست, تا 


بگویید نمی‌توانید هم ارزشها را یک جا جمع کنید. تا به حال تجربُ « 


بشری خبر از ناسازگاری ارژشها داده است. اگر تنها یک انسان. .. 


کامل می‌توان داشت» پس معلوم می‌شود گوهر دین جمع همه ارزشها. و 


پیست . تکلیف برحسب طاقت است (لایکلف نفساً الأرسعها) . آنچه 
در حدود وسع انسان قرار دارد» مبناست» نه همه ارزشهای عالم. 
چنان‌که از اول مقاله گوشزد کرده‌ایم» در مقالةٌ «صراط‌های مستفیم» 
تصویر روشن و درستی از گوهر دین و دینداری وجود ندارد. شما 
اول باید گوهر دین را مشخص کید و بعد ببینید آیا قابل جمع نبودن 
ارزشها ربطی به این گوهر دارد یا نه. علاوه بر این» به‌طور مسلم 


برحی ارزشها قابل جمع است. سخن بر سر همین ارزشهای قابل ۱ 


جمع است. آیا این ارزشهای قابل جمع تنها از طریق یک دين 
متجلی می‌شود یا از طریق همه ادیان؟ بنابراین از تکثر ارزشها 
نمی‌توان تکثر ادیان را نتیجه گرفت. 

اگر در گوهر دینداری جمع ارزشها لحاظ شود تفاوت آن با, 
مسألهٌ انسان کامل صوفیه روشن است. آنچه در دینداری ملحوظ 
است» حد نصاب ارزشهای تابل جمع است. اما در تحقق انسان 
کامل مه ارزشهای قابل جمع مطرح است. دلیل اين مطالب. 
همچنان‌که گفتیم. روشن است در تکلیف وسع و دامنۀ قدرت انسان 
در نظر گرفته شده است. ۱ 

مبنای دهم عبارت است از اینکه بیشتر دینداران» دینداری‌شان 
علت دارد نه دلیل. ۲" حکم متوسطان همان است که بیشتر اسیر 
زنجیر علتند تا دلیل و جهان را متوسطان پرکرده‌اند,.. و چنین 
متوسطان و مجبوران ومقلدان (که ما باشیم) چه جای آن دارد که به 

یکدیگر فخر فروشیم و بر یکدیگر لعن بفرستیم؟ اسیر را چه جای 
امیری؟ این مبنا هم زبطی به پلورالیسم ندارد . نزاع پلورالیست و 
انحصارگرا در این است که آیا هدف نهایی را تنها دین خاصی تأمین 
می‌کند یا نه» همه ادیان در رساندن به آن سهیمند. انحصارگرا 
نمی‌گوید باید حتماً از طریق دلیل به این دین حق رسیده باشید و اگر 
دین شما از روی علت باشد نه دلیل» دیگر دین شما را به آن هدف 


نخواهد رساند. به صراط مستقیم جه با دلیا. ره باشید جه صرفاً 
تحواهد زر به صراط مستقیم چه با دلیل رسیده باشید» چه صر 


از روی علت قدم به آن نهاده باشید» نصیبی از سعادت دارید. اگر در 
گوهر دین وصول از طریق دلیل لحاظ شده باشد می‌توانید بگویید 
دینداری بسیاری علت دارد, نه دلیل. اما چنین قیدی نادرست است. 
گوهر دین تأثیر جود را دارد» چه ازروی علت حاصل شده است و 
چه از راه دلیل. البته میان این دو تفاوت از نظر مقام هست. به عنوان 
تنظیر دینداری ابوذر با دینداری سلمان تفاوت دارد؛ ولی گوهر 
دینداری در هر دو تحقق یافته است. ۰ 

دکتر سروش باز با پیش‌کشیدن مسأله‌ای اخلاقی زمینۀ بحث را 
گل‌آلود کرده‌اند و دوباره به مغالطۀ مسموم کردن چاه مبتلا شده‌اند. 
خوانندگان را سفارش می‌کنند که فروتن و متواضع باشند چون همه 


کیآن شماره ۳۸ 


اسیر علتند. مگر پلورالیست و انحصارگرا مشکل اخلاقی دارند؟ آیا 
انحصارگرا متکبر است و پلورالیست فروتن و همدرد؟ مسائل 
اعتقادی و علمی را نباید با توسل به ارزشهای اخلافی حل کرد. 
نزا ع انحصارگرا و پلورالیست بر سر مساله‌ای بسیار پراهمیت است. 
سخن بر سر ترسیم هندسۀ نجات است که بسی مشکلتر از تکمیل 


جدول معرفت و ترسیم هندسهٌ معرفت است. بحث بر سر شقاوت و 


سعادت ابدی است. پس اگر انحصارگرا حساسیتی در این بحث به 
خرج می‌دهد, ناشی از اهمیت مسأله است و بلکه باید بیشتر 
هم دقت به خرج داد. 

در پایان لازم می‌دانم به چند اشکال کلی مقالهٌ امترا اي 
مستقیم» و مقالهً «پاسخ ابهامات» آن اشاره کنم: 

۱ در این مقاله نسبت به پلورالیسم ارزیابی یکطرفه صورت گرفته 
است. اگر قرار است پلورالیسم به طور محققانه بررسی شود دلایل 
مخالف آن هم باید به دقت بررسی شود. بیان کردن چند مبنا برای 
پلورالیسم بدون بررسی ادل طرف مخالف بی‌مهری نسبت به حق 
مطلب است. ذلایل طرف مخالف در اکثر کتابهای مربوط بیان شده 


از این 


است. و لذا باید قوت و ضعف آنها نیز بررسی شود. 

۲ . مبانی مختلفی که برای پلورالیس آمده است. e‏ 
تکثیر بی‌جهت بوده است - به‌طور دقیق تشریح نشده است. اگر تمام 
مقدمات لازم به‌طور دقیق تحلیل و تشریح می‌شد. و ارتباط مبانی با 
پلوالیسم به‌طور روشن بیان می‌شد. این همه ابهامات برای خوانندگان 
هم وجود نداشت. ابهام زیبنده‌ترین لباسی است که ہر تن این مقاله 
برازنده استاصل که بیان دفیق مقدمات است. فدای فرع یعنی 
مطالب حاشیه‌ای شده است. 

۳. متأسفانه از واژه‌های گرانبار و نیز ارزشگذاری فراوان 
استفاده شده است. غافل از اينکه تمسک به واژه‌های گرانبار و 
ارزش - داوریها اگر هم علتی برای پذیرش پلورالیسم فراهم کند. 
دلیلی برای آن نیست؛ با این‌گونه امور نباید آب زلال حقیقت را 


گل‌آلود کرد و داوری را بر خوانندگان مشکل کرد.: 


یادداشتها 
# این مقاله نقدی است بر مقالهً «صراط‌های مستقیم» نوشته دکتر عبدالکریم 
سروش» مندرج در کا شمارۀ ۳۶. البته ما فقط به خطرط کلی این مقاله تظر 
کرده و از پرداختن به جزئیات خودداری کرده‌ایم. 
.١‏ مجلة کال شمارۀ ۰۳۶ ص ۲. مبنای نخست مبنای خود نويسندة مقالهً 
مذکور است و چنان‌که خوانندگان محترم می‌دانند ag‏ 
استحکام نیافته است» ولی ما این مبتا را صحیح فرض می‌کنیم و بحث را بر 
فرض می‌نهیم. 
۲. همان» ص ۴. 
۳. یعنی گوهر دین فهم‌های متنو ع به‌اضافةٌ اعمال دینی باشد و یا نه گوهر دين 
تنها اعمال دینی باشد." 
۴ چنان‌که از توضیحاتی که دادیم روشن شد ما پلورالیسم دینی را نتیجۀ منطقی 
قبض و بسط نمی‌دانیم و به نظر ما نوعی مغالطة قیاس مضمر نامقبول 
enthymemes(‏ 0020090166) در این استدلال وجود دارد. برای روشن‌شدن این 
مغالطه و مغالطه‌های بعدی به کتاب زیر رجوع کنید: 

Madsen Pirie, 729 Sook of the falacy, 1985, Routledge & Kegan Paul. 
در این‌باره رجو ع کنید به: ویلمام هوردزنء راهنمای لیات بر وقستاا ترجمة‎ . .۵ 
طاطه‌وس میکائیلیان.‎ 
البته نکته‌ای هم باید بیفزاييم. پلورالیسم درون دینی زمانی نتیجه می‌شود که‎ ۶ 
متن و يا متون واحدی میان فرقه‌ها مطرح باشد. اگر نزاع شیعه و سنی» تفسیر‎ 
فخر رژی و المیبزان فقط در رابطه با متن واحد - یعنی قرآن - بود می‌توانستيم.‎ 
بگوییم همه فهم‌ها صحیح است» ولی فرآن بخشی از متون دینی است که مشترک‎ 
است. شيعه به فهم اصول کافی تمسک می‌جوید و سنی به فهم صحیح بخاری و‎ 
مسلم... پس در این موارد هم نمی‌توان پلورالیسم درون دینی را نتیجه گرفت.‎ 
به نظر شلایرماخر گوهر دین احساس وابستگی مطلق است.‎ .۷ 
البته تجربه‌گرایان دینی در اینکه گوهر دين چه نوع تجربه‌ای است. توافق‎ .۸ 
ندارند. به عنوان مثال, اتو گوهر دین را تجارب مینوی می‌داند, اما به نظر‎ 
استیس گوهر دین تجارب عرفانی است.‎ 
البته تجربه‌گرایی دینی متکی به نظریه‌های دیگری نیز هست که اینجا به آنها‎ .٩ 
نپرداخته‌ايم» ولی دز کتاب جره دی آنها را بررسی کرده‌ايم.‎ 
۱ راهنمای لیات بر وتستاداه ص‎ ۰ 
به نظر ما یکی از نقاط ضعف مقالةٌ «صراط‌های مستقیم» همین است که هر‎ ۱ 
چند سخنی از استیس و جان هیک و مولوی به ميان آمده است؛ ولی نویسندۀ‎ 


مقاله تفاوت نظر اینها را به حساب نیاورده‌اند و همه را یک کاسه حساب 


کرده‌اند. تفاوت نظر آنها در پلورالیسم هم تأثیر می‌گذارد. 
1۲ وس را ستقرگرابی سس و ابطالگرای ب این اصل ۱ 


بوزیتیوی یست‌های منطقی میان مقام جمع‌آوری داده‌ها و مقام داوری تفاوت 
می‌گذاشتند» ولی به برکت این اصل روشن شد که مقام جمع‌آوری صرف 
نداریم؛ هر دو مقام مرتبه‌ای از تقسیر است با این فرق که تفاسیر در مرتبهٌ داوری 
نسبت به مرتبۀُ جمع‌آوری بیشتر حضور دارد. هر مشاهده‌ای گرانبار از نظریه‌ها 
)he۷-L den)‏ است. برای اطلا ع از نتایج این بحث در فلسفهٌ علم به کتاب 
زیر رجوع کنید: 
Criticism and the growth of knowledges ed. by Imre Lakatos & ALAN‏ 
Musgrave, 1970, Cambridge Unversity press.‏ 
۳. رجوع کنید به: استيس» عرفا و فلسفه: ترجمة بهاءالدين خرمشاهی» ص 
۲۱-۸ چاپ سوم ۷ انتشارات سروش. 
Mysticism and philosophical analysis, ed. by steven katz, pp. 20-67,‏ .14 
Newyork, oxford university press, 1978.‏ 
۵. کا شمارءٌ ۰۲۶ ص ۵. 
۶. همان» ص ۰۷ 
۷. البته نمی‌خواهم به دلایل انحصارگرایی بپردازم» ولي توجه به تاریخ ادیان و 
جوامعی که این ادیان در آنها ظهور کردند بسیار رهگشاست. پلورالیسم این جنبه 
۳ نادیده می‌گیرد. 
۸ بهترین کتابی که دربارهُ پلورالیسم نوشته شده است و نظرهای هیک در آن 
به تفصیل آمده, عبارت است از: 
John Hick, Problems of religious pluralism, Newyork, 1985.‏ 
۰ ,۱۵۱۵ .19 
هیک در کتاب زیر هم دیدگاه پلورالیستی‌اش را به‌خوبی تشریح کرده است: 
John Hick, An interpretation of religion, 1989, yale university press.‏ 
۰ در اکثر کتابهایی که دربارۀ پلورالیسم نوشته شده است» مطالبی در نقد نظر 
هیک به چشم می‌خورد. ۱ 
۰ هیک بیانی دارد تا نتیجه بگیرد گوهر دین نمی‌تواند عقاید دینی باشد. این نظر 
را در کتاب قریب الانتشار وه دی نقد کرده‌ام. 
۲ کتاب فه‌عافیبه با تصحیحات و حواشی بدیع‌الزمان فروزانفر: ص 
۰ ۲۴۵ انتشارات امیرکبیر» ۱۳۶۹. 
۳ همان ص ۲۲۸ . 
۴ موی دفتر پنجم» ۶ - ۲۰۳۵. 
۵. مثوی. دفتر سوم؛ بیت ۱۲۶۹ . 
۶ ۵00۵72022000 ۲۱2۶ یکی از مغالطات غیرصوری است و درصورتی 
پیش می‌آید که از حالتی خاص نتیجه‌ای کلی اخذ شود. 
۷ ییا شماره ۰۳۶ ص ۶. 
۸ مشتوی. دفتر سوم» بیت ۱۲۷۰ . 
۹ دم که مرد نایی اندر نای کرد 
در خورنای است. نه دز خورد مرد 


موی دفتر دوم» بیت ۳ 


۰ موی دفتر دوم» بیت ۱۷۶۴-۱۷۶۵ . 
۱ مشوی. دعتر دوم» بیت ۱۷۹۴-۱۸۹۸ . 
۰ . مثوی, دفتر سوم؛ بیت ۱۲۵۸ . 
۳ مٹوی دفتر دوم بیت ۳۶۸۷ . 
۴ مٹوی دفتر اول» بیت ۰۳۹۱-۴۹۲ : 
۳۵ . لازم است از معالطةٌ دیگری که در مقالهٌ اظ ای مستقیم» نقش مهمی 
داردء پرده بردارم. مولوی عارف و شاعر بزرگی است و اینجانب نیز علاقۀ 
فوق‌العاده‌ای به آثار او دارم» ولی توسل به اشعار مولوی در بحث پلورالیسم 
مفالطه توسل به مرجع نامناسب )yؤauthori to inapropriat‏ [۸۵8۵2) است. به 
۰ عنوان مثال» اینشتین فیزیکدان بسیار بزرگی است» ولی توسل به سخنان اینشتین 
در بحث وجود خدا مفالطه توسل به مرجم نامناسب است. اگر اینشتین 
" بزرگترین فیزیکدان همه اعصار است» متکلم نیست. لذانمی‌شود با سخن یک 
, فیزیکدان مسأله‌ای کلامی را حل کرد. ما فقط در دایرژ تخصص ابنشتین از او 
باید انتظار داشته باشیم. مولوی هم اگر عارف و شاعر بزرگی است. متکلم 


نیست. اصلاً مولوی خردگریز است (نه خردستیز) و به بحث عقلی نظر ندارد و 
حوره کار خود را فراتر از عقل می‌داند. 
پای. استدلالیان چوبین بود 
پای چوبین سخت بی‌تمکین بود , 

معلوم می‌شود سخنان مولوی در اینجا اصلاً حجت نیست. مولوی گرچه 
عارف بزرگی است و گویاترین و شیرین‌ترین بیان را دارد. ولی نظر او در 
مباحث کلامی و فلسفی حجیّت ندارد. کلام و فلسفه حوزه ديگري است و 
متخصصان خود را دارد. البته این مطلب از قدر مولوی و یا اینشتین نمی‌کاهد. 
ولی تخصصها را باید از هم جدا کرد. 
۶ کال شمارهُ ۰۳۶ ص .٩‏ 
۷ موی دفتر اول ۲۴۸۱ - ۲۴۷۹ 
۸ کال شمار؛ ۰۳۶ ص .٩‏ 
9٩‏ همان ص .٩‏ 
۰ غرقه در غرقه شدن حقيقت هم از نظر مولوی نک عرفانی دیگری است و 
ریطی به پلورالیسم دینی ندارد. باید از دید عرفانی مزلانا به اشعار او نگریست و 
دقیقاً دید در چه سنت فکری قرار دارد. 
۱ کال شمار؛ ۳۶ ص ۱١‏ . 
۲ کان شمار؛ ۰۳۷ ص ۵۸. 
۳ . این نکته را دکترسروش در سخنرانی «دریاب سطوح مختلف دینداری» در 
شهر کلولند بیان کرد‌اند که گزارشی از آن در مجله کبان. شمارهُ ۳۶, ص ۵۸ 
آمده است. : 
۴ این مغالطه, مفالطه واژه‌های گرانبار (۷۵۲۵۵ 9۵90ما) نام دارد که در 
مباحث تفکر نقدی مورد عنایت واقع می‌شود. 
۵. کان شمار؛ ۰۳۶ ص ۰۱۳ 
۶ مغالطةٌ ذوحدین جعلی (0160۳2 3085) در قیاس ذوحلین رخ می‌دهد. 
ذوحدین قیاسی است که از دو قضیهُ شرطی و یک قضيهٌ فصلی تشکیل شده 
است. روح قیاس ذوحدین عبارت است از اینکه شقوقی داشته باشیم و همۀ 
شقرق به نتیجهُ واحدی منتهی شود. مغالطةٌ ذوحدین جعلی درصورتی پیش می‌آید 
که یا شقوق بیشتر از آن باشد که در مقدمةٌ فصلی آمده است و یا اينکه برای 
مقدم شرطیها تالیهای دروغی بیان شده باشد. خوانندگان محترم برای توضیح 
بیشتر باید به کتابهای منطق رجو ع کنند. 
۷ کان شمار؛ ۰۳۷ ص .۵٩‏ 
۸ چنین مغالطه‌ای, مغالطةٌ مسموم‌کردن چاه (۷۵۱ 109 و6ز50ز۳۵) نام دارد. 
شخص در این مغالطه قبل از اينکه مخالفش حتی کلمه‌ای بگوید سخنانش را 
طوری ترتیب می‌دهد که او را بی‌اعتبار می‌کند و مجالی برای اعتراض او 
نمی‌گذارد. به عنوان مثال می‌گوید: «هر کسی؛ مگر احمق e‏ 
جنان است». 
٩‏ کان شمار؛ ۳۶. ص ۰۱۲ 
۰ به این دو عبارت توجه کنید: «.. وقتی بدین امر اذعان"کنيم» هضم کثرت؛ 
برای ما آسانتر و مطبوعتر می‌شود» ( کیان شماز؛۳۶, ص ۱۲ و عبارت 
دیگر: «.. این فروتنی و کم‌ادعایی است که همنشینی و هم‌سخنی را مطبوع و 
میسر می‌سازد و راه را بر تحقق پلورالیسمی انسانی و دینی می‌گشاید.» ( کان 
شماره؛ٌ ۰۳۶ ص ۱۳). 
۱ همان. 
۲ همان. 
۳ همان. 
۴ در ادامه این مبنا دکتر سروش همان مغالطةٌ همیشگی را تکرار کرده‌اند 
«... نه دل خوش داشتن جاردانه به حق (مزعوم) خود و فار غ نشستن و از 
دیگران خبر نگرفتن» (همان» ص ۱۳). 
۵. همان. ص ۱۴. 
۶. کال شمار؛ ۳۷» ص ۶۰. 
۷ کال شمارۀ ۰۳۶ ص ۱۵. 
۸. همان. 
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ره ۳۸ 


اشاره 
در غرب. شش فرداپبس از رنسانس و سه ردا یس ا روشنگری» 
حنور هم ۳ تسایح و تساه (معمه)ههلا خن می‌رود. السته در 
ضرورت با عدم ضرورت آلا دیگر نقض و (برای لست سخن 
عمدتا درگر یاژهلی طرافتپردازها حستارهای تازیخی تسیب انو 
تسامح و الوا عدم تسامج و باز جستن ربشه‌های آلا ردیاای رگه‌های 
ناک و نایدای عدم تسامح و تشع مداط و تصحیح ہنا روادا(ی 
امست. 

در این مالا محت عدم تسامح با نرواا(ی حسشمای 
همشکل خول به‌طور عام و نسشهای اسلامی حدید به‌طور خاصی 
نیز فصلی به‌خود اختصاص می‌دهد. در این گونه بحٹهایدیدة 
موردبحت تحال و تعل. و عل و دیل 3 فحص و تد می شود 
و گه در تر(ژوی (زشها ین اده شدہ تصین و تقّیحی هم در باب 
آل صورت می گرد. از غریاد,بارهلی برانند که نژ وادری در جوامم 
اسلامی ناشی از روح تفکر و فوهنگ اسلامی امست. و در إن ہاب 
استدلال می الگنوند. در با مسلمالایی هستند که از إن امم براشت 
می ودند و می کوشند روایتی ( اسلاح عرضه کنند که با معیا(های 
رواداری مطلوب غرب مواق افتد. 


محمد ارکون 
ترجمه سیدمرتضی مردیها 


در این نوشتار کوتاه اد کرد ضمن برا ناخوشابندی از ن 


تلاش و وافی بەمقصود نداستن آلا رال دیدگری برمی گبیند. به‌اعتفاد او 


گر چه رولدات فقهی و کلامی ‏ دیس به هر حال با نوعی خود 
مطل‌انگازی و درنتیجه ذا وادی همر است. ولی سهم شوانط 
یخی - الحتماعی رادر این مورد اند نالییده گرفت. بهاعتتاد او 
مسییحیت ا من باب با اسلا تفاوتی نداد جز که بەلحاظ 
موقییت در یک بستر احتماعی و تا(یخی زر گژقه که شرادط برای 
یوش بهعنوا یک ففیلت تحمل و تسامح پسشتر اهم بوده است. 
به‌عیبارت دیگر آنچجه رابه مسلمانادا و شرإبط خاص امال در 
موضعگری شپت به تسامح رالحع است. بنادد بە‌نام اساج ت کرد. 


نوشتای که ( نظر خوانددگال می گذرد برگرفه ( محموعة 
اتتشارات سمالا بوشسگو است که در سال ۱۹۹۵ با نام تولراشی, 
|08 منششر شده اهست. 
به‌کدام معنا در جای - گاه (00016۵) اسلامی می‌توان از تسامح و 
رواداری سخن گفت؟ این تسامح و تحملی که امروز همه در 
جست‌وجوی آنند» متأثر از پدیده‌ای بود که در گذر قرون به‌صورت 
سختگیری و تعصب نظامهای دینی سنتی جلوه کرد؛ نظامهای متکی بر 
دستگاه قدرت حکومتی امپراتوران, خلفا و سلاطین که مشروعیت 
خود را از مراجع دینی می‌طلبیدند. 

از این دیدگاه» اسلام و مسیحیت سرشت و سرگذشت مشابهی 


" دارند» زیرا گسترش آنها به‌عنوان دين وابسته به تشکیل امپراتوری‌ها یا 


قلمروهای سلطنتی بوده است که از تعریف دقیق کلامی حي حقیقت 
(۵۳0:۷۵۷16) و حقیقت حق (۷6016-07010) برگرفته شده که به‌وسبلة 
خداوند به آدمیان آموخته شده است. شیوه‌های دخالت خدا در امور 
انسانی بسته به مذاهب مختلف تغییر می‌کند» اما دستگاههای قدرت 
به‌نحو تغییرناپایری مشروعیت خود را از تعلیمات قدسی و متعالی 
بیرون می‌کشند که روایت راست کیشانه آن به‌وسیلۀ نمایندگان 
خدا بر زمین يا به تعبیر ماکس‌وبر «کارگزاران لاهموت» 
du 58078(‏ 8500081۲9) حمایت و ضمانت شده است. 
بر این مبنا موهبت الهی سلطنت که با پشتوانهٌ کلامی خود 
زمینه‌ساز عدم تحمل مرت دم و این هر دو دين ردیای مشابهی داشته 
است و از این حیث تفاوتی در کار نیست. 
از آغاز قرن هجدهم اروپایی» رقابتی میان دوگونۀ تولید و 
بازتولید تاريخي جوامع درمی‌گیرد: الگوی جوامع پیرو وحی و اهل 
کتاب و الگوی جوامع قائل به انفصال سیاست از دين که از هرگونه 


ارجا پخداو ت دامن دز جیتهاند ار مشروعیت ودر | بر آرای 
عمومی و مواجهةٌ دموکراتیک بنا می‌کنند. 
بنابراین تضاد یا تفاوت» از حیث موضوع مورد بحث ما برخلاف 
آنچه گاه و بیگاه گفته می‌شود, میان ادیان (مسیحیت. اسلام؛ بهودیت 
و بودایی) نیست» بلکه میان همبستگی کارکردی دین - دولت و انهدام 
این همبستگی در الگوی ملهم از انقلاب فرانسه و عقل روشنگری 
است. حال اگر بحث تحمل واتسامح را در چنین زمینه‌ای از تحلیل 
جای دهیم. چه جلوه‌ای می‌یابد؟ 
از نظر تاریخی باید پیش و پس گسست عمده‌ای را که در قرن 
هجدهم روی داد. از هم تفکیک کرد. قبل از این گسست. یعنی پیش 
از رواج روشنگری» رواداری به‌معنای به‌رسمیت‌شناختن افراد در 
قبول يا رد دین؛ پذیرش دفاع از حریم و حرمت آزادیهای اساسی 
«انسان» و «شهروند»» هم از لحاظ روانی و هم از لحاظ فکری از 
دید نظامهای کلامی مطرود بوده است؛ نظامهایی که در غالب جوامع 
دینی و به‌نصور حفظ و حتی گسترش خود همواره در انکار متقابل 
بوده و هستند. هرگونه الهیات جزمی» طالب انحصار حقیقت وحیانی 
در فرق خاص خود و البته در پی قدرت لازم برای حفظ آن است. 
از نظر فقهی و حقوقی قانون اسلام کمتر از سایر ادیان انحصارطلب 
بوده است . مسیحیان و بهودیان برای نشان‌دادن تعصب اهل سس به 
اصل مشهورذمه بسیار استناد: کرده‌اند . در حالیکه هویت واقعی این 
قانون چیزی از سنخ تحمل همراه با بی‌تفاوتی است. نوعی ابزار 
تحقیر است که برای تثبیت برتری حقیقت اسلامی به‌کار گرفته می‌شود 
و نه برای اثبات حقانیت مطلق آن. منازعه‌های قلمی اسلامی - 
یهودی و اسلامی - مسیحی معمولاً از بحث اهل ذمه برای 
محکوم‌کردن نارواداری و تعصنب اولیهُ اسلام که البته بعداً هم فعال 


بوده است» سود جسته‌اند. 


اما این یک خطای تاریخی آغشته به بی‌انصافی است که یکی از 
جوامع پیرو وحی و کتاب را این‌گونه داوری کنیم و الباقی را از شر 
هرگونه نقدی آسوده داریم. خطاست اگر پیش‌فرضهای الگوی 
روشنگری را تنها برای نقض اعتبار اسلام مورد استفاده قرار دهیم. 
یکی از راههای مسلمانان برای پاسخ به اتهام تعصب. که با الهام از 
عقل روشنگری عليه اسلام پرداخته شده است» عبارت است از 
پیش‌نهادن پاره‌ای از آیات برگزیده قرآن برای اثبات همراهی آن با 
ايده تسامح. اما این روش هم در ارتکاب خطای تاریخی و 
دستکاری دین» کم از روش پیشین ندارد. من نیروی خود را برای رد 
این روش تلف نمی‌کنم» زیرا به‌خوبی می‌دانم که تفسیر سنتی آیات 
مؤید تسامح از پس مسلمات و اصول موضوعهٌ کلامی حق حقیقت و 


حقیقت حق برنمی‌آید [دلایل کلامی و جوهرۂ فکری که حقانیت یک 
دین را تثبیت می‌کند. به‌فدری قوی هست که از تفسیر خاصی از جند 
آیه که تسامح را تصویب می‌کند, نهراسد. استناد به آیاتی از قبیل 
انا هدیناه السبیل, اما شاکرا و اما کفوراء فبشر عبادالذین بستمعون 
القول و یتبعون احسنه. لااکراه فی‌الدین و غیره وجود تسامح دینی را 
اثبات نمی‌کند. این مسأله به‌قدری روشن است که نیازی به استدلال 
در باب آن نیست. خود راحق دیدن در دین از مسلمات است ]؛ 
مسلماتی که در پناه حفاظت هوشیارانه فقهایی است که برای 
تصمیمات خود موقعیت و منزلت جهان‌شناختی» معرفتی و حقوقی - 
روحانی غیرقابل قیاس قائلند. 

بی‌تردید متون مهم فکر اسلامی در کنار دیگران سهم خود را در 
شاخحص کوبی جاد؛ٌ تحمل و تسامح به معنای جدید کلمه ادا کرده 
است. اشاره‌ام به وسعت مشربهای عارفانه, راهگشاییهای 
روشنفکرانه. اعتراض‌ورزیهای سیاسی ذهنهایی چون حسن البصری 
(متوفی ۰)۷۷۲ حاحظ (متونی ۸۶٩‏ الکندی (متوفی ۰۸۷۰ 
التوحیدی (۱۴ ۰) و یا المعری (متوفی ۸ است. اما تمامی این 
سبقت‌گرفتن‌ها از موقعیت تاریخی خود. الهامها و رژیاپردازیها [و 
خلاصه هر آن چیزی که از چارچوب عدم تسامح دینی بیرون 
می‌رود] ذیل آن چیزی گرد می‌آید که جنگها از عهد ایران‌باستان آن 
را «خرد جاویدان» (يا حکمهة‌خالدة) نامیده‌اند . [یعنی این علی‌الاصول 
به یافته‌های عقل تاریخی باز می‌گردد که مشترک میان ملل و نحل و 
ازمنه و امکنه اشت» نه به تفسیر حاص آثان از دین ]. 

اما پس از گسست از سنت و ظهور تجدد چه گذشت؟ اسلام 
به‌عنوان دین» تفکر اسلامی و جوامم مسلمان از این حادثه کناره 
گرفت . 

. در طول مدنی که جوامع اروپایی تحولات شتابداری را که 

ِ بورژوازی تجاری و صاحب سرمایه اقتضا و هدایت شده 

د» پیش چشم داشت» جهان اسلام پای‌بست فرایندهای وارونة 
ر نشاب تماق کیو ایی ر و ری لا 
قبیلگی به موازات سستی‌گرفتن قدرتهای مرکزی بود. این تحول 
می‌رفت که پایگیری سلطه‌های استعماری را که موفعیت اقتصادی. 
سیاسی و فرهنگی را وخیمتر می کرد تسهیل کند؛ موقعیتی که پس از 
جنگ جهانی دوم به جنگهای آزادیبخش فر جامید. 

این خرده گزارش تاریخی که شایستۀ بسط کافی است. دست کم 
نشان می‌دهد در جوامعی که از قرن سیزدهم معرض فرایند 
استقلال‌طلبی گروههای فرهنگی, تفاوت‌یافتن نخبگان شهری و 
توده‌های مردمی؛ یکدست‌سازی مذهبی» زبانی و فرهنگی در 


۷ 


دا ۱ 
سما 


ر ۳۸ 


چارچوب محلات» روستاها و مناطق بوده‌اند» تسامح نمی‌نوانسته 


پابه‌پای اقتضائات جهانی پیش برود. رژیم عثمانی و البته از جهات 
بسیاری استعمارگران» این حصه‌حصه‌شدن جوامع را به دسته‌جات 
خرده‌نگر و اختصا گرا که در آن دین به فرق و جمعیتهای 
نیکوکاری تبدیل می‌شود. قدرت موروثی می‌گردد. اقتصاد به سمت 
خودکفایی [ناشی از خودگرایی و ميل به عدم رابطه و دادوستد با 
دیگران] جهت می‌گیرد» زبان در قالب لهجه‌ها و گویشها آهنگ 
اختلاف می‌کند و فرهنگ محدود به چیزی می‌شود که جامعه‌شناس 
فرانسوی پپربوردیسو آن را «سرمايهٌ نمادین» اقاامه0) 
(5۷۲۰۵۵۱/0۷9 می‌نامد» تشویق كردند [ س‌سابه نمادین» مجموعه 
ارزشها, معیارها, هنجارها و روشهایی است که مولود تعامل ذهن 
آدمی و ساختار اجتماعی و در نتیجه غیراصیل و تغییرپذیر است. اما 
به‌تدریج به‌صورت مجموعه‌ای بدیهی. مسلم و فراتاریخی تلقی 
می‌شود ]. 

این اجتماعهای شاخه‌شاخه شده در گروههای منزوی که بر 
«هویت» شود غیرت می‌ورزیدند و گاه بر قدرت می‌شوریدند» تا 
سالهای ۵۰ دورافتاده از تجدد باقی ماندند. رژیم‌های استعمارگر 
قطعاً به شکل‌گیری حلقه‌های اجتماعی - فرهنگی علاقه‌مند به 
الگوهای جدید در مستعمره‌ها کمک کردند؛ الگوهای جدیدی که در 
آن احساس نیاز به نوسازی نهادها و برداشتها از حیات اجتماعی و 
فکری شروع شد اما برای حصول استقلال سیاسی باید کماکان 
انتظار می‌برد تا در همه جا حکومتهای ملی گروههای خرده‌نگر 
منطقه گرا و استقلال‌طلب را به شرکت در «ساختار ملی» الزام کنند. 
این پوبایی جدید اجتماعی و سیاسی به‌زودی به تسامح و روابینی 
نوعی خصلت باب روزبودن بخشید؛ نوعی فوریت که با آنچه این 
پدیده در جوامع مسیحی در اروپای قرن هجده په خود دیده بودء فابل 
قیاس می‌نمود. 

به این سان در می‌يابيم که تحمل و تسامح فضیلت عمده‌ای که در 
تعلیمات اصلی دینی یا فلسفی الزام شده باشد, نیست, بلکه پاسخی 
است به یک تقاضای اجتماعی و یک اقتضای سیاسی در عصر غلیان 
عظیم ایدئولوژیک» واکنشی است به زیر سژال بردن «ارزشهای» ویژه 
گروههای مختلف اجتماعی که یک ملت را تشکیل می‌دهند . 

بر این مبنا می‌توان گفت رواج روابینی در همه‌جا مستدعی یک 


اراد فردی است که خود به یک اراد سیاسی در سطح دولت پیوسته 
باشد. می‌توان گفت که این دو اراده در مجموع در اکثر کشورهای 
مسلمان تا حال حاضرء غایب بوده است. اما این غیبت بیشتر به‌وسیله 
تاریخ, جامعه‌شناسی و انسان‌شناسی این کشورها تبیین می‌شود تا 
به‌وسیلهً سکوت متون دینی یا بی‌کفایتی فکر اسلامی. 

مخاطبان اصحاب دایرةالمعارف. جمعی از شهروندان فعال 
بودند که عزم خویش را بر ترجمهٌ ایده‌های گسترش‌بافته به‌وسیلۀ عقل 
روشنگری به‌زبان سیاسی و اقتصادی جزم کرده بودند. مخاطبانی از 
این دست در تاریخ جوامع مسلمان حضوری موقت و گذرا 
داشته‌اند. در قرون نهم و دهم یک بورژوازی تجاری مستقر در مراکز 
بزرگ شهری به نشو و نمای یک روایت عربی از انسان‌گرایی راه داد؛ 
روایتی که در برابر تعلیمات «خرد جاویدان» که اسلام تنها یکی از 
اجزای تشکیل‌دهنده آن است» با شرح صدر و ذهن باز زانوی تعلم 
زد. 

وضعیت مشابهی در جوامع متعددی بین سالهای ۱۸۵۰ و 
۰ روی داد: این دوره‌ای است که بویژه در جهان عرب عصر 
نهضت نام گرفته است. خردی باز در برابر تعلیمات روشنگری. 
حصوصاً پس از فروپاشی امپراتوری عشمانی» کوشید نا یک 
دموکراسی لیبرال برپا کند, اما نارسایی مبانی اجتماعی چنین جنبشی 
به همراهی هوشیاری سیاسی قدرتهای استعماری از اوجگیری واقعی 
تجدد پیش گرفت. از سالهای ۶۰-۷۰ رشد جمعیتی, رشد 
ایدئولوژی خلقی, مبنی پر ریشه‌کنی عام فرهنگهای خاص, زیرنفوذ 
داشتن شدید دولتهای محلی (۳۵۲۵۵5 5اهاع) جوامع اسلامی را میان 
رودرروییهای خشونت‌بار» اعتراضهای فزاینده. محرومیتهای عمومی 
که بیشتر زمینه‌ساز رشد آشتی‌ناپذیری آیینی است, سرگردان کرد. 

با این تحلیل خلاصه, می‌خواهم این نکته را به خواطر خحطور 
دهم و این نتیجه‌گیری من است که موضوع روابینی - ناروابینی» 
تسامح ‏ عدم تسامح در جوامع معاصر چنان ابعاد و معانی 
گونه‌گونی به‌خود می‌گیرد که محصورکردن آن را در موارد منعزل و 
بریدةٌ یک جامعه, یک سنت فکری یا یک دین خاص منع می‌کند. آنچه 
(تا این حد مبهم و تنقیسح ناشده) «اسلام» خوانده می‌شود پدیده‌ای 
است در کنار پدیده‌های دیگر و بنابراین نمی‌تواند از زمینۀ اعمال نفوذ 
نیروهای جهانی که سرنوشت تمامی ملل را جهت می‌دهند جدا 
باشد. بنابراین واژگانی که روزنامه‌نگاران» سیاست‌شناسان» 
جامعه‌شناسان, هنگام سخن گفتن از تعصب. بیگانه گریزی» خشونت 
و عدم تسامح در باب جنبشهای اسلامی معاصر به‌کار می‌گیرند. باید 
با تکیه بر تحلیل علل داخلی و خارجی که این تظاهرات را 
می‌انگیزد» روشن‌پینانه و نکته‌سنجانه باشد. 

این موضعگیری نباید به ناچیز شمردن فضای عدم تحمل و 
غیرسوزی که در رابطه با آنچه «بیداری اسلام» نامیده می‌شود و در 
پاره‌ای جوامع مسلمان رشد یافته است, بینجامد. با تأکید پر اهمیت 
فشارهای سیاسی و اقتصادی که کماکادریر اين جوامع اعمال 
می‌شود و با دعوت به برآورد گستر؛ متغیر ادیان برحسب اوضاع و 
احوال تاریخی و عرصه‌های اجتماعی که این ادیان در آنها کارکرد 
خود را محقق می‌کنند» آرزو می‌کنم که یک رهبرد روابینانه و غیرپذیر 
را در باب پدیده دینی به‌طور عام تقویت کنم و از این طریق حتی 
رفتاری همراه با درک را در قبال روایتهای اسلام معاصر دامن زنم. 


۰ 


عروج 


هنگام جلوٌ مهتاب 
بر قلا لد ۱ 

۱ دیدی دلا چگونه رها کرد 
E‏ 
بیشه را 
پلنگ!؟ 


او رفت بی‌هراس» معتمم 

از راه سهمناک 

پر مارو خار و خلجر غار ده 
شت از ستيغ ' 
تا ماه سبزتاب دلاویز موی 
۱ تا شاهد عزیز. a‏ 


آن عاشو 7 9 در نوشت! 1 جوز و 
در کوره راههای خطربار تار شب ۱ <« 
گفتی مگر شهاب شتابنده‌ای گذشت ۰ ۱ ۲ 


از خویشتن تھی 


ای همه مهربانی و آشتی پر آفاق تاریک مغربی 


از حضورت ۱ جلوه‌ای کن 
۱ حمیم این جهنم تا امید نجات 
گوارامی‌شود از چاهسار تاریک شهر ستمگران 
و زقوم وقت غریب را 
رشک میوه‌های بهشتی. خوش کند. 
در نماز شام غریبان ای آفتاب نیمه‌شبان 
یادت گوارا باد بر من 
پرواز کبوتری است شیر و شرابی 
که امه دوست را ` که از چشم و دهان تو نوشیدم! 
از دیار آشنا 
به منقار می‌آورد. 


تقی بورنامداریان 
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ن 
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ره ۳۸ 


جوامع مسلمان‌نشین یکی از سخت‌ترین و خطرناکترین مراحل حیات 


خود را سپزی می‌کنند. از یک‌سو نظام جهانی در عرضه‌های ۱ 


اجتماعی» اقتصادی و فرهنگی تمامی مناسبات در این جوامع را 
تحت‌الشماع قرار داده است و از سوی دیگر فرهنگ سنتی این 
جوامع که ريشه در تاریخ آنان دارد. در مقابل این پورش گستاخانه 
که چون سیلی بنیان‌کن» تمامی روابط سنتی و ساختار اجتماعی و 
اقتصادی را در زیر سیطره‌اش قرار داده به مقابله برخاسته است . این 
کشمکش در این دو قرن» مراحل گوناگونی پشت‌سر گذاشته است. 
به‌همین دلیل بحران این جوامع و تناقضهای عمیق اجتماعی که در 
آنها ریشه دوانده است» به مانعی جدی در راه ترقی تبدیل شده است 
و هویت‌یابی آنها را بر مبنای فرهنگ و تاریخ و نیازهای حقیقی و 
عاجلشان در عصر حاضر مشکلتر کرده است. حامیان فرهنگ سنتی» 
تمامی مصایب. کمبودها» شکستهاء عدم رفاه» توسعه اقتصادی و 
آزادیهای اجتماعی و سیاسی را به عوامل بیرونی ربط می‌دهند و با 
تکیه به مذهب و فرهنگ این جوامع» هرگونه انديشه فلسفی و 
اجتماعی را با نام انديشة «وارداتی» و «استعماری» منکوب و طرد 
می‌کنند. در مقابل جریان سنتی» روشنفکرانی که به تجدد تکیه می‌کنند» 
عوامل اصلی عقب‌ماندگی در تمامی حوزه‌ها را ناشی از فرهنگ و 
تاریخ این جوامع می‌دانند و عاملی همچون استعمار را تنها یکی از 
عوامل فرعی تلقی می‌کنند. 

بی‌شک این جوامع در بحرانهای فرهنگی» سیاسی, اقتصادی و 
اجتماعی هولناکی به سر می‌برند که به نظر می‌رسد یکی از ریشه‌های 
اصلی آن در تاریخ و فرهنگ این جوامع است که باعث استبداد 
ریشه‌دار» شخصیت‌پرستی» خودرآیی؛ عدم تسامح و تساهل» ضدیت 
با خردگرایی» رعایت‌نکردن حقوق دیگران و عدم پایبندی به قانون 
جبرگرایی» خرافه‌پرستی و... شده است که برای حل بحرانهای این 
جوامع جریانهای متعددی از قبیل لیبرالیسم نوع شرقی ناسیونالیسم و 
مارکسیسم جهان سومی» هیچ یک تاکنون قادر نشدند به لحاظ 


فرهنگی» سیاسی و اقتصادی این جوامع را متحول و یا حتی 
زمینه‌های ایجاد تحول بنیادین را فراهم کنند. 

از جمله موضوعهای اساسی که در بحران هویت در این جوامع 
نقش ایفا می‌کند و باید مورد نقد و ارزیابی قرار گیرد مذهب» فرهنگ 
سنتی و مهمتر از این دو» روند تاریخی‌ای است که چهر؛ اصلی این 
جوامع را رقم زده است. عجالتا در اینجا به‌طور خلاصه به مذهب 
اشاره‌ای می‌کنیم» زیرا در این جوامع مذهب. نه تنها به بخشی از 
فرهنگ تبدیل شده و همواره در تحولات سیاسی و اجتماعی نقش 
اساسی ایفا کرده است» بلکه در نوع نگاه و طرز تلقی از مسائل 
گوناگون شدیداً تأثیر گذاشته است. مذهب در این جوامع که دارای 
تاریخی کهن _است. کمتر به‌طور نقادانه و ریشه‌ای توسط متفکران 
مورد بررسی قرار گرفته است؛ امری که هم‌اکنون بیش از همه وقت 
بدان نیازمندیم و باید از زوایای فلسفی و تاریخی مورد ارزیابی 
نقادانه قرار گیرد» زیرا اگر بپذیریم که تغییر بنيادین در این جوافع باید 
دوران جدید را به‌وجود بیاورد و توسعه و ترقی و دموکراسی و رفاه 
اجتماعی که لازم و ملزوم یکدیگرند, تحقق يابند. چاره‌ای نداریم, 
مگر اینکه در حوز؛ مذهب که جزء بخشهای اصلی شده و به هستۀ 
اساسی فرهنگ ما مبدل شده است» تغییر حاضل شود. زیرا در شرایط 
امروز. به‌قول خوزه کازانوا جنبشهای بنیادگرای مذهبی با حمله به قلب 
آنچه به‌عنوان دستاورد مدرنیته قلمداد می‌شود» یعنی دولت و سیاست. 
عدم محدودیت خویش را در عرصهً خحصوصی به اثبات رسانده‌اند. 
این جنبشهاء نه تنها گرفتار تخضص حرفه‌ای و محدود به دنیای 
خحصوصی افراد نگشته‌اند, بلکه عملا لائیک‌ترین عرصه‌های حیات 


انسان مدرن را هم به چالش طلبیده‌اند» به همان ترتیب که وجود 
کشوری مثل امریکا که علی‌رغم اينکه از زمر مدرذترین جوامع. 
موجود به‌شمار می‌آید, کاملا هم از خصلت مذهبی برخوردار است. 
این موضوع» برداشت اول را که معتقد به نابودی مذهب در نتیجۀ 
رشد و تکامل جوامع و نیل به مدرنیته بود» بی‌اعتبار می‌کند. 
بنیادگرایی مذهبی و عدم اکتفای آن به نقش محوله در عرص 
خحصوصی و اخلاقیات فردی» برداشت دوم را با مشکل روبه‌رو 
می‌کند. این است که امروز با پدیده‌ای مواجه می‌شویم که من به 
عنوان نابودی «حصلت خصوصی مذهب» از آن یاد می‌کنم. در عين 
حال پدیده دیگری نیز در عرصهٌ عمومی مشاهده می‌شود که من آن را 
«اخلاقی‌شدن دوبار؛ اقتصاد و سیاست» خوانده‌ام. مذهبی‌شدن 
سیاست و اقتصاد و تداخحل دوبار؛ اخلاقیات در دیگر عرصه‌های 
حیات در عمل و تثوری» سکولاریسم را از اعتبار ساقط کرده 
است... به خصوص که دیگر این ادعا که گویا مذهب امری. است 
خصوصی, به هیچ وجه با واقعیت تاریخی انطباق ندارد. قصد ما در 
اینجا این نیست که نقش مذهب را در تاریخ جوامع مسلمان نشین 
توضیح دهیم» زیرا این موضوع می‌تواند توسط جامعه‌شناسی مذهب 
مورد بررسی قرار گیرد» بلکه ما می‌خواهيم به جریانهای اسلامی که 
مدعی پاسخ گویی به بحران هویت هستند» بپردازيم. اما قبل از اينکه 
به ماهیت فکری آنان پرداخته و ترسیمی از آیندۀ این جریانهای ارائه 
کنیم» لازم می‌بینیم که اشاره‌ای به شرایط عینی و موقعیت کنونی این 
جوامع داشته باشیم. 

تمامی این جوامع بذون استثنا دارای حصوصیات زیر هستند: 

۱ عقب‌ماندگی فرهنگی و بحران در ارزشهای سنتی» کشمکش 
فرهنگ سنتی با فرهنگ غربی و غیربومی. به سخن دیگر جدال سنت 
و مدرنیته؛ سنتی. که دارای ریشه‌های کهن تاریخی و فرهنگی است و 


مدرنیته‌ای که یکی از دستاوردهای تمدن غربی در قرن ۲۰ به‌شمار 
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۲ بحران اجتماعی: مسأل مهاجرت» رشد جمعیت» بی‌سوادی 
گسترده و عدم سیستم و نظام آموزشی صحیح . 

۳ بحران سیاسی: حکومتهای وابسته, اشرافی» رفرم‌ناپذیر و 
مستبد و همچنین مخالفین سیاسی این حکومتها تماما به‌دنبال کسب 
قدرت سیاسی هتلد . 


۴ بحران اقتصادی: وابستگی در عرصه‌های تکنولوژی, مالی». 


غذایی» دارویی و استثمار شدید کارگران. زنان» کودکان و فقر 
عمومی گسترده و عدم حداقل رفاه اجتماعی. 

سرشت و جوهره این ویژگیها به خوبی نشان می‌دهد که تنها تغییر 
و تحولات در عرصه سیاسی در این جوامع» قادر نیست معضلات را 
حل کند» زیرا این عوامل مجموعه‌ای درهم تنيده را بارور کرده است 
که ناهنجاریهای ناشی از آنء تنها در سایهٌ کار فرهنگی مستمر و 
فعالیت فکری گسترده و همه‌جانبه در یک پروسه طولانی از بین 
خواهد رفت. اگر روشنفکران در این جوامع به امر کارشناسی از 
یک‌سو و به اندیشۀ نقد از سوی دیگر اهمیت دهند» شاید بتوانند 
اندیشه‌ای پی‌ریزی کنند و اسلوب مناسبی به میان آورند تا پایه‌های 
انديشة فلسفی و اجتماعی در این جوامع بهو جود آید و غرس گردد 
که در همین پروسه نقش مردم و رشد آگاهی آنان به‌طور مستقل و 
مستقیم به‌بار خواهد نشست, و گرنه سرشت معضلات این جوامع 
زمینه‌های هرگونه قشری‌گری و عقب‌گرد را بیش از گذشته آماده کرده 
است. روشنفکران برای مقابله جدی با قشری‌گری در جوامع 
مسلمان‌نشین و بالااخص در کشورهای عربی مسائل گوناگونی مطرح 
کرده‌اند. روشنفکران معاصر عرب پحثهای بسیار مهمی در ارتباط با 
رابطة تمدنها» مسأل استبداد و فرهنگ در دنیای اسلام» رابطهٌ تجدد و 
سنت و... را به میان آورده‌اند؛ بحثها و نوشته‌هایی که به شدت با 
مسائل حاد جامعه ایران مربوطند. اشاره‌ای مختصر به پرخی از این 


¥ 


کیان شماره ۳۸ 


بحثها بی‌ثمر نخواهد بود. صادق جلال‌العظم به نقد «تفکر دینی» در 
جوامع عربي پرداخته و آن را به‌عنوان بیان از خود بیگانگی فرهنگی 
اعراب به نقد می‌کشد. وی پیدایش دوباره اسلام سیاسی در دنیای 
عرب را در ابعاد سیاسی و اجتماعی‌اش تحلیل کرده و مشکل 
حکومتهای استبدادی در کشورهای عربی را در استفاده از ایدئولوژی 
سنتی مورد بررسی قرار داده است. عبدالله لارویی به نقد و بررسی 
«بحران روشنفکری عرب» دست زده و مشکل اساسی روشنفکران 
عرب را زندانی‌بودن در «گذشته», دل‌سپردن به قهرمانها و سنتهای 
دیرینه می‌داند. وی در برابر تفکر سنتی غالب بر ذهنیت روشنفکران 
عرب تفکر تاریخی را چار؛ برون رفتن از بحران فرهنگی کنونی 
می‌داند. محمد ارگون مسألةٌ «نقد زبان و فرهنگ» را در دنیای عرب 
پیش کشیده است. وی در تلاش است که انحصار تفسیر و قرائت 
سنتی از متون اسلامی و ادبی را با قرائتی دوباره و «سکولار» از 
قرآن و ادبیات سنتی عرب» شکسته و از این طریق به فرایند 
تقدس زدایی و عقلانی‌کردن فرهنگ اسلامی و عربی کمک رساند. 
محمد عابدالجابری به نقد «فرهنگ اسلامی اعراب» دست زده و 
قصدش عریان نمودن ساختارهای واقعی فکری و مفاهیمی است که 
این فرهنگ براساس آن استوار است. هشام شرابی به مسألهٌ «ادغام 
فرهنگ پدرسالاری سنتی عرب» در پروژه‌های بها صطلاح تجددگرایانه 
در دنیای عرب پرداخته و با معرفی مفهوم ۱۱۳2۵۳۸۲۳۱۵۳۵۲۱۷" 
کلیت فرهنگ سیاسی جدید اعراب را در ادغام ارزشها و رفتارهای 
استبدادی, سنتی و نوعی تجددگرایی دانسته و به نقد این پدیدهٌ جدید 
در فرهنگ سیاسی عرب دست می‌زند. بسام تیبی بحثهای مهمی در 
زمينة «رویارویی اسلام و ایدئولوژی‌های غربی» دارد. از طرف دیگر 
صالح الوردانی نویسندهٌ مصری «مبنای انديشه و زمینه‌های اجتماعی؛ 
سیاسی, فرهنگی و اقتصادی تمامی جریانهای مذهبی در مصر» را 
مورد بررسی موشکافانه قرار داده است و اسماعیل اقلوء نویسندۀ ترک 
«فعالیت جریانهای مذهبی» را در هفتاد سال اخیر و نتایج سیاسی.و 
فرهنگی آنان را در ترکیه تبیین کرده است و عاصف حسینی» نویسندۀ 
پاکستانی در آثار خویش «خاستگاه و ریشه‌ها و آیندۂ بنیادگرایی» را 
مورد کنکاش جدی قرار داده است. البته در این چند دهه در مراکز 
دانشگاهی کانادا, امریکا و اروپامسألهُ تکوین و استمرار جریانهای 


مذهبی در سودان» مصر» الجزایر» ایران» یمن» فلسطین» مراکش» ۱ 


تونس و ترکیه به‌طور گسترده مورد توجه قرار گرفته است. اما به 
چنین تحقیقاتی در پی تضعیف و ایجاد جنگ روانی و تبلیخی 
گت ده‌ای برآمدها ند و یک‌باره «بنیادگرایی اسلامی» ۳ دشمن اصلی 


مردم منطقه نشان می‌دهند و با استفاده از شیوه‌های آشکار و پنهان». 


می‌کوشند جنگ روانی گسترده‌ای به‌وجوذ آورند تا مردم ستمکش 
منطقه نتوانند به دلایل اصلی و واقعی فقر و نداری و عدم رفاه 
اجتماعی و سرکوب خشن حکومتها که مسائلی عینی است و به‌طور 


۱ مداوم با آن درگیر هستند» پی برند. 


ماهیت جریانهای مذهبی 

پی‌شک اسلام در جوامع مسلمان‌نشین در طول چند قرن متمادی به 
بخش جدایی‌ناپذیر فرهنگ این اقوام مبدل شده است و این جوامع به 
لحاظ فلسفی و تاریخی, یعنی نوع نگاه به هستی و روند تحولات 
اجتماعی از انوا ع و اقسام برداشتهای اسلامی متاثر شلده‌اند . محتوای 


فکری عقیدتی تمامی جریانهای اسلامی در خاورمیانه را می‌توان از 
دو برش اندیشة فلسفی» اجتماعی و منابع فکری و عقیدتیشان, البته با 
در نظرگرفتن موقعیت سیاسی و اجتماعی امروز و نیازهای اصلی این 
جوامع و موانع اساسی آن» مورد کنکاش قرار داد تا بتوان به 
سرشت حقیقی آنان نزدیک شد. بی‌شک نوع دید و نگاه جریانهای 
مذهبی به تاریخ اسلام از یک‌سو و ارائۂ تحلیل از تمدن غربی از 
سوی دیگر به خوبی نشان‌می‌دهد. که به تجربة تاریخی اقوام و همچنین 


. به تطور انديشة مذهبی و غیرمذهبی و مهمتر از اینها به رابطهٌ دين با 


فلسفه چگونه می‌نگرند. زیرا به‌موبی می‌دانیم در این گفت‌وگو 
انديشه دینی از تحجر و تعصب رهایی می‌یابد و فلسفه از افتادن به 
دامن نهیلیسم نجات پیدا می‌کند و غایت‌دار و هدفمند می‌شود. 

# #*  # 
چند جریان مذهبی مسبب تمامی حرکتها و فعالیتهای اسلامی در این‎ 
جوامع هستند که هر یک را به‌طور مختصر بررسی می‌کنيم.‎ 


قبل از طرح هر امری دربار؛ُ اسلام سنتیء این واقعیت انکارناپذیر ۳ 
باید مطرح کرد که به گفته محمد ارگون «اسلام کلاسیک و سنتی با 
یک فقر عظیم تلوری روبه‌روست» اما از این امر نمی‌توان به راحتی به 
این نتیجه رسید که اسلام سنت که شیرازه‌اش به سنت و منابع 
کلاسیک فرهنگ اسلامی وابسته است؛ در جواصم مسلمان‌نشین به 


"حاشیه رانده شده و هیچ تأثیری از شود به‌جا نمی‌گذارد. اسلام سنتی 


دارای مبانی و ویژگیهای زیر است: 

قشری‌گری در مقابل خردگرایی: در تمامی جوامع مسلمان‌نشین؛ 
قشری‌گری و تعصب دینی به لحاظ تاریخی امری غیرقابل انکار 
است» هر چند دوره‌های کوتاهی از تاریخ این جوامع نشان داده که 
با گسترش خزدگرایی و اهمیت‌دادن به انديشه فلسفی» شکوفایی 
فرهنگی به اوج خود رسیده است - همانند قرنهای ۴و ۵ هجری که 
رشد و تطور تمدن اسلام به‌درستی گویای این مهم بوده است - اما 
قشری‌گری و تعصب دینی توانست ضربه‌های خدکننده‌ای به اندیشۀ 
فلسفی و بالطبم خردگرایی وارد آورده, آن را از بین ببرد و حتی تا 
آنجا پیش رفت که توانست عزفان را در خدمت خویش درآورد. 
همین ویژگی مهم, یعنی ستبزه با برهان, استدلال و عقل» انديشة دینی 
را تضعیف کرد و نه تنها به ابعاد عقلی و فلسفی اسلام توجهی نشد» 


بلکه چنان یورشی به عمل آمد که دیگر اندیشة عقلی و فلسفی در 


جوامع اسلامی, تا اوایل قرن حاضر تکوین نیافت. 


خی نت ل تیه 


اسلام کلاسیک و تاریخ : اسلام کلاسیک نکیةٌ اصلی‌اش به تاریخ 
جوامع مسلمان‌نشین است» زیرا به خوبی می‌دانيم که توانست تصوف 
را با خود همراه کند» چون بخش زیادی از عرفا به خوبی از 
سرنوشت حلاج و عین‌المقضات و سهروردی - که هر سه با 
قشری‌گری سر ستیز داشتند - آگاه بودند. به همین دلیل بعد از اواخر 
قرن پنجم هجری که عرفان و تصوف به صورت نظام درآمد» از اسلام 
کلاسیک نهایت بهره‌برداری را کرد و از یک‌سو متکلمین اسلامی 
نتوانستند از اسلام قشری فاصله گیرند» زیرا خطر «باطنیان» و 
«خوارج» هر آن حکومتها را تهدید می‌کرد و از سوی دیگر اسلام 
کلاسیک اندیشۀ فلسفی را هم به حاشیه راند. خلاصه اينکه چهار 
مذهب سنتی که فقه اسلامی را تدوین کردند. به‌علاوءٌ متکلمین و 
فلاسفةٌ اسلامی و تصوف. پشتوانه‌ای را برای اسلام کلاسیک فراهم 
کرد که نویسندۀ مصری به نام عبدالجواد پاسین از آن به‌عنوان اسلامی 
یاد می‌کند که مبنایش, نه به خود اسلام - قرآن و سنت محمد - بلکه به 
تاریخ اسلام متکی است. 


" امروزه اسلام کلاسیک در میان جوامع مسلمان‌نشین یکی از 


حامیان اصلی و جدی سنت است و بی‌شک تغییر و تحول فرهنگی و 


فکری در این جوامع با این جریان قشری به‌عنوان یک مانع جدی. 


روبه‌رو خواهد شد. 


تب تخر با نها اش جا 

تاک کات که یاف نش سا 
نخست باید تکوین و استمرارشان به درستی مورد ارزیابی قرار گیرد 
تا در سای آن بتوان تأثیرشان را در تعمیق ویژگیهای اين جوامع که 
آنها را برشمردیم» مشاهده کرد. 

. جریانهای راست مذهبی در این جوامع برای مرحله تکوینی از 
فعالیت فرهنگی شروع کردند. زیرا به‌درستی می‌دانستند که ارزشهای 
سنتی در این جوامم آماج حملات شدیدی قرار گرفته است و برای 
حراست و دفاع از آن قدعلم نمودند, اما دیری نگذشت که اولین 
جریان سیاسی راست توسط حسن‌البنا در مصر پایه‌گذاری و سپس 
نطفه‌های «ا خوان‌المسلمین» در تمامی کشورهای عربی بسته شد. و از 
آنجایی که در جنگ جهانی اول» امپراتوری عشمانی نابود شد 
ترکتازی‌های استعمار و نطفه‌های ناسیونالیسم در منطقه به‌وجود آمد 
و مبارزه‌های رهایی‌بخش مردم در این منطقه اوج گرفت. و 
اخوان‌المسلمین که در تمامی کشورهای عربی ریشه گرفته بود و به 
دنبال تجدید دوباره حلافت اسلامی بود نمی‌توانست و قادر نبود 


رهبری مبارزه‌های مردم ۳ برعهده گیرد . اعتلای ناسیونالیسم بعد از 


جنگ جهانی دوم و مخصوصاً حکومت ناصر در مصر باعث شده بود 
که اخوان‌المسلمین به‌رغم تأکیدش به فرهنگ اسلامی. همچنان در 
انزوا به‌سر برد. البته حکومتهای عربی در جهت نابودی 
اخوان‌المسلمین اقدامهای گوناگونی به‌عمل آوردند. سرکوبهای شدید 
و خونین این جریان در مصر و سوریه و سودان باعث شد که آنان 
دوباره به فعالیت فرهنگی روی آورند. اما چند موضوع مهم در چند 
ده گذشته باعث شد گروهها و جریانهایی که خود را منسوب به 
انعوان‌المسلمین دانسته و به انديشه سیاسی حسن‌البنا تکیه می‌کردند. 
دوباره به عرصةً سیاست گام نهند. 

مرگ ناصر و ترور سادات در مصر. انقلاب ایران» لاینحل‌ماندن 


مسأل فلسطین» شکست ناسیونالیسم عرب و مارکسیسم جهان 


سومی - که نتوانسته بود به جریان اجتماعی تبدیل شود - زمینه‌های 
کافی فراهم کردند تا در مصرء» فلسطین, اردن» الجزایر» تونس» ترکیه 
و مراکش اخوان‌المسلمین دوباره مطرح گردد. هر چند این جریان در 
هر یک از این کشورها دارای زمینه‌های متفاوت تاریخی است و از 
شیوه‌های متعددی سود جسته و می‌جوید اما اندیشۀ سیاسی 
حسن‌البنا : تأکید به فرهنگ سنتی اسلام» کسب قدرت سیاسی و یا 
شرکت در حاکمیت سیاسی بوده است و شعار استراتژیک آن 
برقراری خکومتی است که حافظ فرهنگ و مذهب سنتی باشد. 
هم‌اکنون اخوانالمسلمین در تمامی کشورهای خاورمیانه - به استثنای 
ایران - دارای پایگاه توده‌ای» نهادهای عریض و طویل صنفی و منابع 
عظیم مالی و ثروت هنگفتی است که در زمینه‌های متعدد اقتصادی و 
مسسات و بانک‌ها سرمایه‌گذاری کرده است. و به لحاظ تشکیلاتی 
منسجمترین نیروی مذهبی است که در نهادهای اقتصادی و سیاسی و 
در زمیننه‌های فرهنگی فعالیت گسترده‌ای دارد. هم‌اکنون در 
پارلمان‌های اردن» مصر و در نهادهای دینی در الجزایر» مراکش و 


ترکیه حضور فعال دارد. 


مبنای اندیشة احزاب راست مذهبی 
احزاب و جریانهای پیرو اخوان‌المسلمین به شالوده‌های اصلی اسلام 
کلاسیک تکیه می‌کنند» آندیشه‌ای که هر نوع بزداشت جدید و تفسیر نو 
از اسلام را «بدعت» نام می‌نهد و «اجماع علما» را اصل, و منابع 
کلاسیک فرهنگ اسلامی را شاخص انديشه در این عصر می‌داند. 
بی‌دلیل نیست که متفکران شرقی همچون عبدالله لائوری, جابری. 
ارگون» حشفی و... به خردگرایی از یک‌سو و از طرف دیگر به 
تقدس زدایی منابع کلاسیک فرهنگ اسلامی می‌پردازند» زیرا 
جریانهای راست مذهبی در راستای گسترش و تعمیق احساسات و 
شور مردم مسلمان هستند. نمونهٌ بارز آن را در مصرء الجزایر و ترکیه 
به‌حوبی می‌توان دید. در مضر اخوان‌المسلمین در مقابل اندیشمند 
چپ اسلامی - حسن حنفی - او را به ارتداد و کفر متهم می‌کند» زیرا 
این نفک فرع ابلامی را مورد نقد و ارزیابی قرار داده و یکی از 
علل عقب‌ماندگی را ب پینش اسلام سنتی دانسته است؛ اسلامی که هدف 
و انسان قربانی آن است و یا نجم‌الدین | ربکان رهبر حزب رفاه 
ترکیه طی مصاحبه‌ای که از او نسبت به احیای تفکر مذهبی در 
جوامع اسلامی سوال می‌شود؛ می‌گوید: «اساساً استفاده از واه احیا 
و اصلاح اندیشة دینی نادرست است» و تأکید می‌کند که علمای ما 
همچون سابق باید به قرآن و سنت و اجماع تکیه کنند. 

تمامی این احزاب و جریانهایی که به‌نحوی به اندیشۀ کلاسیک 
اسلامي وابسته هستند (اخوان‌المسلمین در مصرء حزب رفاه ترکیه, 
جبهه نجات اسلامی در الجزایر) مالکیت را امری «مقدس» می‌دانند و 
اقتصاد اسلامی از نظر اين احزاب در تین بانکداری اسلامی 
خلاصه شده است. زیرا با تمامی تجریفی که در طول تاریخ نسبت به 
جهت‌گیری اقتصادی اسلام به‌عمل آمده است» حتی منابع کلاسیک 
نتوانسته‌اند مخالفت شدید اسلام را با «ربا» پنهان کنند و به‌همین دلیل 
است که این جریانهای سنتی خواستار بانکداری اسلامی هستند. 
بانکداری اسلامی را جامعة ایران به‌خوبی تجربه کرد. واضح است 
که در این نوع سیستم اگر واه بهره وجود ندارد» اما انوا ع و اقسام 
«کارمزد» در آن بهره‌ای صدجندان نصیب طبقات دارا می‌کند که 
می‌توان به ۲۴ درصد بهره که هما کنون در بانک‌های ایران جریان 


2 
2 
3 
ا 
< 
۳۷ 


۴۰ 


9 
2 
3 
هه 


دارد» اشاره کرد. 

تقدس مالکیت از نقطه‌نظر آنان فعالیت بی‌قید و شترط بخش 
حصوصی است و سیاستهای دؤلت اسلامی باید زمینه‌های کافی 
ایجاد کند تا بخش خحصوصی فعالیتش را گسترده‌تر کند. هم‌اکنون 
جامعةٌ ما همین امر را به‌خوبی تجربه می‌کند» اما این تجربه برای 
احزاب اسلامی مطرح نیست. زیرا بینش اقتصادی آنها بخش مهمی 
از مبناي اندیشه‌شان را تشکیل می‌دهد. رهبر حزب رفاه می‌گوید : 
«دولت از دیدگاه ما باید برنامه‌ریز و هماهنگ‌کننده سیاستهای عمومی 
باشد و اساسا فعالیت اقتصادی را بخش خصوصی اداره خواهد 
کرد»» در عرصه سیاسی احزاب راست مذهبی در جوامع 
مسلمان‌نشین» هر چند که قدرتمندترین الترناتیوهای موجود رژیم‌های 
توتالیتر محسوب می‌شوند اما از فقدان تلوری سیاسی به شدت رنج 
می‌برند» زیرا در تثوری سیاسی «مصلحت عمومی» به‌عنوان شیرازة 
اصلی و منافع مردم به‌عنوان محتوایش باید مطرح شود؛ امری که 
فلاسفهٌ اسلامی درگذشته به‌عنوان «تعاون در امور» مطرح کرده‌اند. در 
حالی‌که احزاب راست مذهبی, تنها به‌دنبال حاکمیت شرع از طریق 
دخالت در سیاست هستند. از آنجایی که مردم حاشیه‌نشین و ندار» 
پایگاه اصلی حمایتی آنان را تشکیل می‌دهند, به‌وسیلهٌ تکیه به شعایر و 
سنن مذهبی می‌کوشند به طرق متعدد آنان را متشکل و در عرصه 
مخالفتهای سیاسی خویش از آنان استفاده کنند. کشور مصر یکی از 
بارزترین نمونه‌های این موضوغ است. زیرا اخوان‌المسلمین در آنجا 
نه تنها بخشی از پزشکان» وکلاء خبرنگاران و انتشاراتی‌ها را متشکل 
نمود بلکه در نهادهای مذهبی و حتی مراکز آموزشی و نهادهای 
اقتصادی تمامی پیروان خویش را متمرکز کرده است. نتیجهُ فعالیت 
چنین احزابی در عرصهٌ سیاسی و اجتماعی را شاید بتوان در چند پند 
چنین بیان کرد: ۱ 

الف. اندیه سیاسی آنان زمینه‌های مساعدی برای ادام 
رژیم‌های مستبد فراهم می‌کند. ۱ ۱ 

ب. فعالیت سیاسی در راستای حاکمیت احکام شرعی از فبیل 
حجاب. منع فروش مشروبات الکلی و تلاش گستردۂ تبلیغاتی علیه 
گروهها و جریانهای مذهبی که در جهت سرنگونی رژيم‌ها دست به 
اقدامهای مسلحانه و غیره می‌زنند» خلاصه می‌شود. 

ج فعال‌کردن تضادهای فرعی و ایجاد درگیریهای بی‌تمر 
سیاسی . 

با وجود این احزاب راست مذهبی نبض اکثر حرکتهای 
اجتماعی را در دست گرفته‌اند و در پی گسترش انديشة خویش 
هستند. سوالی که می‌توان مطرح کرد این است که آیا این جوامع 
به‌نام اسلام و دین مورد بهره‌برداری احزاب راست قرار خواهند 
گرفت؟ در این بحران هویت و تحمیل فرهنگ غربی و نیز بحران 
ارزشهای سنتی در این جوامع آیا کسب قدرت توسط این احزاب 
امکانپذیر است؟ بی‌گمان پرداختن به این امر نیازمند تحلیل یکایک 
کشورهای مسلمان‌نشین است. زرا مولفه‌های متفاوتی در این 
جوامع» از جمله دموکراسی نیم‌بند. سابقة تاریخی و فرهنگ مبارزات 


و جنبشهای مردمی, احزاب قانونی و... وجود دارندء به همین دلیل . 


شاید به جرأت نتوان اظهارنظر قطعی کرد اما این واقعیت را 
نمی‌توانل نادیده گرفت که موقعیت بین‌المللی و منطقه‌ای و همچنین 
این جریانها زمینۂ کافی و مناسب رسیدن به قدرت را از آنان سلب 
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کرده است. در همین چند سال گذشته» الجزاير نمونه خوبی از این 
امر را نشان داده بود. 


ج گروههای مبارز مذهبی 


سیاستهای سازشکارانه احزاب راست مذهبی در این چند دهه که 
همه بدون استثنا خود را در قدرت سیاسی سهیم و یا در یک قدمی 
کسب قدرت سیاسی می‌دیدند» باعث تکوین جریانهایی در دهه‌های 
۰ و ۸۰ شدند که با مشی نظامی به مقابله با رژیم‌های توتالیتر 
برخیزند. بدون شک اندیشهُ سید قطب در تکوین این جریانها نقش 
بسزایی داشته است. زیرا او در کتاب خشاله‌های ره حکومتهای عرب 
منطقه را تبیین کرده» اعمال ظالمانه و ضدمردمی‌شان را مخالف 
قوانین قرآن و جهاد عليه آنها را امری واجب و مقدس دانسته است 
و همچنین بنیانگذاران این جریانهاء از جمله عمر عبدالرحمان, دکتر 
صالح سیریه و محمد عبدالسلام بی‌شک در اشاعه انديشه مبارزة 
مسلحانه با تکیه به آیات قرآن جایگاه ویژه‌ای در گروههای مبارز 
مذهبی به خویش اختصاص داده‌اند. اکثر این جریانها و گروهها 
برخلاف احزاب راست مذهبی - که به اندیشۀ سنتی اسلام تأکید و 
برای کسب قدرت سیاسی و یا شرکت در آن با رژیم‌های مستبد 
سازش می‌کنند - به انديشهة کلاسیک تکیه کرده» اما تنها راه نجات 
مردم مظلوم را مبارزۂ قهرآمیز با رژیم‌های حاکم در منطقه دانسته و به 
لحاظ تاریخی ابن‌تمیمه را پدر تاریخی خویش هو دا مش ۲ 

مپنای اعتقادی جماعت اسلامی مصر که یکی از فعالترین 
گروههای مذکور می‌باشد, به قرار زیر است: «هدف ماء رضای 
پروردگار و اطاعت از محمد» پیام‌آور اسلام و عمل مخلصانه, 
ایمانمان اعتقاد عمیق به اسلام سلفی (سنتی و کلاسیک), اندیشه‌مان 
اتکا به اسلام و سنت رسول اکرم و ایده‌آلمان حکومت خحلفای 
راشدین» راهبزی انسانها به‌سوی بندگی خداوند طوری که محمد 
انسانها را راهبری می‌کرد» راهمان دعوت و ابلاغ نیکی‌ها و 
دوری‌جستن از منکرها و حرکت به‌سوی معیارهای شریعت پاک 
است که در این راه نیازمند نظم و انضباط و عبرتگرفتن از تجارب 
گذشتگان و جهاد بر مبنای معیارهای گروه هستیم و شیوه‌مان تقواء 
علم» ایمان» توکل» شکر و صبر است و در دنیا زهد را پیشه خود 
گردانيدیم و آخرت را انتخاب کرده‌ایم.» در طول یک دهه گذشته این 
گروه در چند جبهه به مبارزه ادامه داده است: علیه حکومت» 
فعالیتهای مسلحانه تدارک دیده و در عرصهٌ فکری و نظری, به‌شدت با 
سیاستهای اخوآن‌المسلمین مخالفت کرده و با جریانهای مسیحی و 
فرقه‌های تصوف در مصر وارد کشمکش و درگیری لها نت هب۳ 
بیشترین آمار عملیات نظامی در مصر به این گروه اختصاص دارد» تا 
جایی که رژیم مستبد مصر با اقدامهای گستردۀ خویش نتوانسته است 
آن را متلاشی کند. این جریان به‌رغم چندین انشعاب درون گروهی» 
همچنان به موجودیتش ادامه می‌دهد . 

امروزه در جوامع مسلمان‌نشین, اکثر حرکتهای قهرآمیز را 
جریانهایی همانند جماعت اسلامی و جهاد اسلامی رهبری و هدایت 
می‌کنند و با ارگان‌ها و نهادهای رسمی دینی که مستقیم و غیرمستقیم 
په رژیم‌های حاکم یاری می‌رسانند, به‌شدت مخالفت می‌کنند و پایگاه 
اصلی این جریانهاء دانشگاهها و اکثر اعضا و پیروانش را دانشجویان 
تشکیل می‌دهند و شاید بتوان گفت که این گروهها بخشی از مبارزات 
دانشجویان را در این جوامع هدایت می‌کنند و از آنجایی که برای 


آنان مبارزه مسلحانه مقدس هست - همانند جریانهایی که آن را 
پرنسیب اصلی خودش می‌دانند - به‌رغم فعالیت در این چند دهه. 
بیشتر به‌صورت یک فرقه و گروه کوچک همچنان به موجودیتشان ادامه 
می‌دهند و در رابطه با مشکلات اساسی و بحرانهای متعددی که 
گریبان این جوامع را گرفته است» حرفی برای زدن ندارند. اما 
بی‌شک فعالیت اینان در این چند دهه ثابت کرده است که مبارزه و 
درگیری با رژیم‌های دیکتاتور تنها در سايةٌ یک انديشة باز و پشتوانة 
غنی تثوریک» نتایج مثمرثمری خواهد داشت؛ امری که این جریانها از 
فقدان آن به‌شدت رنج می‌برند و به همین دلیل است که حاکمیت 
قوانین شرعی, را تنها را‌حل خروج از معضلات می‌دانند و حامیان 
سرسخت و متعصب فرهنگ سنتی در این جوامع هستند و همین 
موضوع به‌خوبی نشان می‌دهد که نه مرحله و دورۀ تاریخی آمروز 
جوامع را می‌شناسند و نه از روند تاریخی جوامع مسلمان‌نشین و 
چرایی اضمحلال تمدن اسلامی شناعت کافی دارند. 

ضعف این جریانها به لحاظ سیاسی این است که تنها راه عدم 
سازش با رژیم‌ها را جنگ مسلحانه می‌دانند و همین امر نشان می‌دهد 
که در عرصه سیاست و مبارز؛ سیاسی دارای بینشی عمیق و درست 
نیستند» زیرا اگر می‌توانستد به عرصهٌ مبارزة سیاسی بدون مشی نظامی 
و دوری از سازش گام بردارند» چه‌بسا به‌تدریج از انديشهٌ سنتی و 
اسلام کلاسیک فاصله می‌گرفتند و به عدم پاسخگویی اسلام سنتی به 
معضلات امروزین جوامع اسلامی پی‌می‌بردند. ویژگیهای این جریانها 
به‌طور فرموله به قرار زیر است: 

۱ تکیه به اندیشۂ سنتی اسلام و منایع کلاسیک آن 

۲ اتخاذ مشی نظامی در این جوامع 

۳ تکیه اجتماعی به دانشجویان 

۴ بافت طبقاتی آنان از اقشار و طبقات ندار این جوامع. 


چپ اسلامی به‌عنوان جریانی در حال تکوین 

در عصر حاضر اراثۀ تفسیری نو از اسلام در عرصه‌های فلسفی و 
اجتماعی برای تجدیدبنای تفکر مذهبی توسط شخصیتهایی همچون 
سیدجمال, اقبال لاهوری, شریعتی, مالک‌ابن نبی و حسن حنفی و 
دیگر متفکرینی که برداشتی از توحید و اسلام در عرصه‌های 
انسان‌شناسی» جامعه‌شناسی و هستی ارائه کردند» تکوین یافت. اما به 
دلایل گوناگون این نوع بینش تاکنون نتوانسته است مخاطبین اصلی 
خویش, یعنی مردم را به سوی خویش جلب کند. شاید ضعف در 
انسجام اندیشةٌ سیاسی این تفکر و یا عقب‌ماندگی مفزط فرهنگی و 
ریشه‌دار بودن انديشة اسلام سنتی در این جوامع از اعم دلایل آن به 
حساب آید. مهمتر از اینها «تجدید بنای تفکر مذهبی» و یا طرح 
موضوعی به‌نام «رنسانس اسلامی» باید پایه‌های فلسفی‌اش را در این 
دوران تکوین و در راستای استحکام و استمرار آن اقدام می‌کرد؛ 
امری که توسط علامه اقباللاهوری شرو ع شده بود. او جزء معدود 
اندیشمندانی در این عصر بود که به ضرورت فلسفه برای تجدید بنا 
تأکید داشت. اما بعد از او تنها حسن حنفی در این راستا گامهایی 
برداشت . شاید بتوان گفت که دیگر اندیشمندان مسلمان کوشیدند که 
شالوده‌های تجدید بنا را بر مبنای تثوری‌های اجتماعی پی‌ریزی کنند. 
البته همین امر را ما در «الهیات رهایی‌بخش» هم به‌خوبی می‌بينيم» ' 
زیرا متفکرین این جربان بیش از آنکه به مبنای فلسفه و کندوکاو در 
این حوزه همت گمارند» در عرص تثوری‌های اجتماعی و سیاسی 


فرهنگی و اجتماعی د 

کشورهای امریکای لاتین تلاش والایی از خویش نشان داده‌اند. البته 
شرایط اسفناک مردم. این جریانها را به‌شدت تحت‌تأثیر قرار داد و 
شاید به‌همین دلیل است که پاره‌ای از آنان برای تجدیدبنا» طرح 
تلوری‌های اجتماعی و سیاسی را ضروری دیده‌اند. علی‌رغم اينکه 
متفکران «رنسانس اسلامی» و اندیشمندان «الهیات رهایی‌بخش» هر 


جهت از بین‌بردن معضلات سیاسی» 


دو به‌عوبی از روند تحول در اروپا و ریشه‌های اصلی این تحول که ® 


مدیون تحول در نوع نگاه به هستی و تغییر روش در معرفت‌شناسی و 


شناخت بوده است» مطلع بودند. اما در عمل راه دیگری انتخاب 


کردند؛ راهی که به تجدید بنای اسلام در خاورمیانه و مسیحیت در 
امریکای لاتین - در کشورهای نظیر آرژانتین و برزیل - در چهرة یک 
ایدئولوژی اجتماعی» سیاسی ختم شده است که گروهها و جریانهایی 
بر مبنای این ایدئولوژی در کشورهایی نظیر ایران» مصرء ترکیه پا به 
عرصهٌ حیات گذاشته‌اند. شاید بتوان ماهیت فکری آنها را در چند 
موضوع اساسی و اصلی خلاصه کرد: 
۱. نقد و بررسی اسلام سنتی در تاریخ جوامع مسلمان‌نشین و نقش 
فرهنگ منجمد مذهبی در شرایط امروز این جوامع و طرح پالایش 
فرهنگی, جهت زدودن جهل و خرافةٌ ناشی از آن فرهنگ و مقابله با 
جهتگیریهای ضدانسانی و ضد اجتماعی آن. زیرا قشری‌گری در این 
جوامع بیش از هر امری یک مسألٌ فرهنگی است و تغییر و تحولات 
اندیشه, فکر و فرهنگ به‌طور ریشه‌ای دگرگون شوند. به زعم اینان 
«رنسانس اسلامی» تنها راه خروج از بحران این جوامع قلمداد 
می‌شود. ۱ 
۲ جریانها و روشنفکران معتقد به احیای تفکر مذهبی تلاش کرده‌اند 
به نسبت توان تثوریک خویش» جهتگیری برابری‌طلبانة اسلام را مطرح 
کنند اما در همین حوزه, یعنی اقتصاد. تنها به طرح کلیات موضوع 
اکتفا کرده‌اند و از چارجوب ایده‌های کلاسیک اقتصادی رادیکال که 
در قرن ۱۹ در اروپا طرح شده بوده فراتر نرفتند. 
۳. ویژگی سوم اینان» طرح. اندیشة اجتهاد در ساختمان فکری اسلام 
است. زیرا با تکیه به این اصل امکان برداشتهای عمیق فلسفی و 
اجتماعی از اسلام مهیا می‌شود و در سای همین امر روشنفکر قادر 
است به مسائل ضروری» نو و جدید پاسخ دهد و آن باعث می‌شود 
که از انجماد انديشه دینی جلوگیری شود. 
۴. فعالیت این جریانها تنها در عرصه مطبوعات غیرقانونی و قانونی و 
ایجاد نهادهای مستقل فرهنگی است. 

دو موضوع به‌شدت روشنفکران پیرو اندیشه احیا را تهدید 
می‌کند: غلتیدن به کار سیأسی صرف, بدون در نظرگرفتن این مهم که 
هم‌اکنون بحرانهای گوناگون فرهنگی» سیاسی و اجتماعی تمامی 
مناسبات این جوامع را تنحت‌تاثیر قرار داده است و یا غلتیدن. به کار 
فرهنگی صرف که با روح اجتماعی و سیاسی اسلام اصیل در تناقض 
مسألهٌ اول دست به‌گریبان شدند و به فعالیت سیاسی پرداختند و یا اگر 
بخ از آنان به کار فکری و تثوریک اهمیت می‌دادند. اندک بودند و 
یا برای توضیح حط مشی سیاسی‌شان بود و امروزه موضوع دوم» 
اکثر این جریانها را در مصر و ترکیه تهدید می‌کند. 

رافعیت این است که این جریانها هم‌اکنون در جوامع اسلامی 
قادر نیستند در روند تحولات سیاسی و اجتماعی نقش اصلی و 
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تعیین کننده داشته باشند؛ پس آیا پاسخ بحرانهای این جوامع راء 
لیبرالیسم نوع شرقی و یا جریانهای چپ مارکسیست خواهند داد؟ 

برای روشنفکر آگاه» کارنامه لیبرالیسم جهان سومی کاملا روشن 
است» زیرا از آنجایی‌که این جریان از هيچ‌گونه ريشة تاریخی و 
فرهنگی در این جوامع برخوردار نیست, با سلاح زور و کودتاء 
استبداد و سرکوب و با تکیه به طبقات ممتاز اجتماعی از منادیان 
دروغین توسعه و ترقی در کشورهای مصر ایران و ترکیه بوده‌اند. 
مبنای اصلی این جریان تقلید ظاهری از تمدن کنونی و بالطبع» 
قربانی‌کردن تاریخ و فرهنگ و به حراج‌گذاشتن همه سرمایه‌های مادی 
و معنوی بوده و هست. همین جریان به‌عنوان یکی از علل محرومیت 
میلیونها انسان محسوب می‌شود و از هیچ مشروعیت قانونی و مردمی 
برخوردار نیست و به‌لحاظ سیاسی مشروعیت ندارد؛ زیرا این جریان 
نه مروج قانون و نهادی بود و نه به رفاه عمومی و مصلحت اجتماعی 
که جرء شالوده‌های اصلی لیبرالیسم غربی است» اهمیت داده است . 
به لحاظ سیاسی به سرکوب و استبداد تکیه کرده است» به لحاظ 
اقتصادی تکیه‌گاهش در داخل این جوامع به طبقات ممتاز و در 
عرصه بین‌المللی به سرمایه‌داری جهانی است» نمونه‌های بارز آن هم 
اکنون در رژیم‌های مصر. الجزایر» اردن» تونس و مراکش به‌خوبی 
مشاهده می‌شود. 

تناقض اصلی این جریان این است که از یک‌سو در این جوامع 
تشکلهای صنفی تاکید کرده و به قانون و قراردادهای اجتماعی تکیه 
می‌کند و مسأل حداقل رفاه اجتماعی برای طبقات ندار را مطرح 
می‌کند و از سوی دیگر در پراتیک و عمل و سیاستگذاریها علیه تمامی 
این مسائل اقدام می‌کند. دسئاورد این جریان در این دو فرن جز 
تعمیق مشکلات و ناهنجاریها چیز دیگری نبوده است. ویژگیهای عمدۀ 
این جریان در شرایط کنونی به قرار زیر است: 

مخالفت با هرگونه تغییر و تحول بنیادین در عرص سیاست و 
سیاسیء اجتماعی و اقتصادی جهت همراه‌کردن قشر روشنفکر در 
راستای ادامهُ حاکمیت خویش, سازماندهی پیرزان خویش در 
نهادهای رسمی و غیررسمی حکومتی و از جمله در قالب احزاب 
قانونی» مطبوعات دولتی» تلاش جهت کسب پایگاه اجتماعی برای 
بهره‌برداری از آن در معادلات سیاسی, پیروی از سیاستهای مالی - 
اقتصادی نهادهای بین‌المللی از جمله بانک جهانی و صندوق 
بین‌المللی پول» س رکوب سیستماتیک و گسترد؛ مخالفین و توده‌های 
عاصی, تلاش برای بی‌اثرکردن هرگونه تشکل مستقل روشنفکری و... 

همین ویژگیها باعث ادامه حاکمیت رژیم‌هایی شده است که به 
لیبرالیسم نوع شرقی و جهان سومی تکیه کرده‌اند و آن چنان 
شالوده‌های اجتماعی و سیاسی و اقتصادی در ترکیه» مصر» الجزایر و 
اردن را تحت‌تأثیر قرار داده‌اند که صحبت از تغییر و تحول اساسی 
درست بیشتر به یک خیال‌بافی نزدیکتر است تا به واقعیت این جوامع 
در این برهه از زمان. زیرا موقعیت اجتماعی و افتصادی این جوامع 


۳ تج به‌درستی شان می‌دهد » اگر ویژگیهای لیبرالیسم جهان سومی در اندام 
رو ] جامعه نفوذ کند» به‌تدریج پایگاه اجتماعی این جریان» نه تنها بر تمامی 


منابع اقتصادی و نهادهاء احزاب و رسانه‌های گروهی تسلط بیشتری 


وا خواهد یافت» بلکه حتی امکان هرگونه تغییر در عرص سیاسی محال 


خواهد شد. 


حکومتهای منطقه از یک‌سو و رشد روزافزون جریانهای راست 


مذهبی» مسجل و روشن است» جریانهای چپ مارکسیسم در روند 


این جوامع چه تأثیری می‌توانند از خود به‌جا بگذارند؟ 

چپ مارکسیست به‌طور کلی در جوامع مسلمان‌نشین سهمرحله را 
تاکنون پشت‌سو گذاشته است: مرحله تکوین و آغازین آن در این 
جوامع با فعالیت گستردۀ بلشویک‌ها در روسیه و سپس انقلاب اکتبر , 
عجین شده است که باعث تکوین احزاب برادر گردید. در مرحلهٌ 
بعدی با اوج‌گیری جنبش چریکی در جهان در بعضی از کشورهای 
خاورمیانه» گروههایی پا به عرص حیات نهادند که با پشتوانه 
قراردادن انديشة مارکس و مائو و مبارزانی همچون چه‌گورا به مبارزة 
مسلحانه روی آوردند و در مرحلۀ کنونی اکثراً به متشکل کردن 
کارگران و مبارز؛ سیاسی با استفاده از شیوه‌های غیرقانونی» قانونی و 
علنی گرایش دارند. هم‌اکنون ترکیه و الجزایر را دو نمونة بارز 
فعالیت سندیکایی این جریان می‌توان محسوب کرد. در همین مرحله» 
این جریان با یک معضل اساسی روبه‌رو شد و آن» اضمحلال بلوک 
شرق بود. همین امر هر چند که در کوتاسدت باعث تنشهاء 
سردرگمی‌ها و انفعال بخشی از روشنفکران وابسته به چپ 
مارکسیست در این جوامع شد, اما به‌تدریج بخشی از آنان توانستند 
به اهمیت دموکراسی و آزادیهای اجتماعی و فردی پی برند و تفسیری 
نو از هویت ایدئولوژی خویش اراثه کنند. 

بعد از جنگ جهانی دوم تا امروز چپ مارکسیست در هیچ‌یک 
از جنبشهای سیاسی و اجتماعی در جوامع مسلمان‌تشین نتوانسته 
است نقش اساسی داشته باشد و تنها در بخشی از اقشار روشنفکری 
نفوذ کرده است؛ امری که می‌توان در مطبوعات مستقل» گروههای 
کوچک سیاسی و محافل روشنفکری و نفوذ در تعدادی از 
سندیکاهای کارگری مشاهده کرد. آیا عقب‌ماندگی فرهنگی این 
جوامع علت اصلی آن بوده؟ یا اينکه این جریان به‌شدت از فقر 
توریک رنج می‌برد؟ و یا به‌دلیل بهای پردادن به فعالیت سیاسی 
صرف نتوانسته است, دارای پایگاه اجتماعی شود؟ ضدیت با مذهب 
چه نقشی در عدم توده‌ای شدن این جریان ایفا کرده است؟ آیا علت 
آن» عدم انطباق تثوری‌های کلاسیک این انديشه بوده است؟ به نظر 
می‌رسد تمامی این عوامل. سهمی جدی در روند این جریان داشته 
باشند» با این وجود فقر تثوریک این جریان» شاید نقش کلیدی و 
پایه‌ای را ایفا کرده است. زیرا انديشه و بینش مارکسیست در غرب 
در زمینه‌های متعدد مورد ارزیابی اندیشمندان و متفکران علوم سیاسی 
و مبارزان قرار گرفته بود. وپر از یک‌سو و لوکاچ و گرامشی از سویی 
دیگر و یا کلاً نیانگذاران مکتب فرانکفورت در عرصه‌هاي فلسفی و 
اجتماعی و سیاسی در راستای تعمیق و نقد همه‌جانبه انديشة 
مارکسیسم» به مارکسیسم سنتی و کلاسیک گام نهادند و یا مارکسیسم 
ساختگراء این اندیشه را در سه‌حوزه سیاست. ایدئولوژی و اقتصاد 
غنا بخشیدند. که همین نقد و بررسیهای علمی و جدی باعث به‌وجود 
آمدن نثومارکسیست در اروپا شد. اما در جوامع عقب‌سانده از 
آنجایی‌که ارزشهای سنتی پابرجا و از سابقة دیرینه‌ای برخوردار 
است» مترقی‌ترین اندیشه‌ها با ویژگیهای تحجر و ساده‌سازی همراه 


"می‌شود که شاید یکی از دلایلی که مارکسیسم در این جوامع» سطحی 


و ساده شد, بی‌توجهی و عدم شناخت پیروان این انديشه نسبت به 
موقعیت فرهنگی این جوامع و همچنین عدم شناخت درست و 


همه‌جانبهٌ همین انديشه در چارچوب روند فکری - فرهنگی غرب 


است. 


مارکسیسم جهان سومی در چند تلوری ساده و کلی خلاصه شده 
است: جبرگرایی اقتصادی» مبازز؛ طبقاتی» حکومت کارگری» 
دورانهای تاریخی و مبارزه حزبی. در حالی‌که در غرب بعد از 
به‌وجود آمدن ایله‌آلیسم و سپس تکوین و رشد پوزیتیویسم و همراه آن 
تحولات عمیق اجتماعی» سیاسی و اقتصادی و زایش مکاتب فلسفی 
و اخلاقی» آن جوامع به فلسفةٌ روشنگری نزدیک شدند و لائیتیسم 
شکل گرفت. می‌بينيم که یک پشتوانٌ عظیم فرهنگی و فکری از یک‌سو 
و از طرف دیگر تغییر مناسبات اجتماعی و اقتصادی و سیاسی و 
زایش علم و تکنیک, باعث تولد مارکسیسم شد. یعنی مابین سالهای 
۰ تا ۱۸۰۰ فلسفهٌ روشنگری در سه پایه استقلال عقل در مقابل 
دگمیت دین, تکیه به بینش علمی و نقادانه براساس عقل‌گرایی و نیز 
اخلاق آزاد و مستقل از قید کلیساء زمينة کافی و لازم را فراهم کرده 
بود. در حالی‌که درجوامع مسلمان‌نشین ارزشهای سنتی» تابوها» 
برداشت ت دگم از دین» خرافنات» شور و احساسات دینی در مقابل 
خردگرایی همچنان حکمفرماست و از آنجایی‌که چپ مارکسیست 
خود را اشاعه‌دهنده لا ئیتیسم می‌دانست» نتوانست به لحاظ فرهنگی 
این جوامع را فحت‌تأثیر خویش قرار دهد و با بیگانگی فرهنگی در 
این جوامع مواجه شد. . در جوامع شرقی و مسلمان‌نشین فرهنگ با 
مذهب عجین شده و رابطهُ نزدیک و تا حدی تنگاتنگ دارد. به همین 
دلیل این جریانها به‌طور اعم یا باید به نظام حاکم. یعنی با 
سرمایه‌داری, همداستان و همدست در جهت نابودی فرهنگ تاریخی» 
" ملی و مذهبی شوند و یا در راستای پالایش فرهنگی و زدودن خرافه 
و جهل گام بردارند. یعنی به‌عناصر بالنده و خردگرا در این فرهنگ 
تکیه کنند؛ عناصری که می‌توانند نجات‌بخش و حرکتزا باشند, تا 
بیگانگی خویش را از یک‌سو با این جوامع حل کنند و از طرف دیگر 
بتوانند به جنبش اجتماعی تبدیل شوند. همان‌طور که قبلاً گفتیم تغییر 
و تحولات اجتماعیء ناشی از تحولات فرهنگی و فکری در یک 
جامعه است که همین امر زمینه‌های لازم و مکفی برای انقلاب 
اجتماعی را فراهم می‌کند. زیرا نمی‌توان عناصر بالنده» انسانی و 
خردگرا و مترقی را در یک فرهنگ نادیده گرفت یا حتی در راستای 
نابودیش گام برداشت و در همان حال با جامعه پیوندی طبیعی برقرار 
کرد. به‌نظر می رسد اگر چپ مارکسیست در این جوامع به‌غنای لازم 
تئوریک نرسد و به اندیشه بهای کافی ندهد» نخواهد توانست در 
عرصه‌های فلسفی, اجتماعی و فرهنگی تأثیر قابل ملاحظه‌ای از 
خویش در روند این جوامع داشته باشد و تنها می‌نواند در حوزه 
مسائل سیاسی: آن هم با تکیه بر بخشی از روشنفکران برای تحقق 
ایده‌آل‌هایی گام بردارد که زمینه‌های لازم ذهنی و عینی آنها اساسا 
فراهم نیست . به‌همین دلیل شاید به جرأت بتوان گفت که مارکسیسم 
همچنان نقش فرعی در عرصه‌های فرهنگی, اجتماعی و سیاسی ایفا 
خواهد کرد. 


بحران هویت, عدم توسعه و نبود دموکراسی» سرکوب مستمر و شکاف 
عمیق اقتصادی, فقر گسترده» مسألهٌ مهاجرت و درنهایت افزایش 
جمعیت همگی عواملی به‌شمار می‌آیند که احزاب راست مذهبی در 
این جوامع روزبه‌روز قویتر گردند و برای مقابله با آنان پرداختن به 
تبلیغات صرف. نه تنها معضلی را حل نخواهد کرد بلکه باعث 
ارضای خاطر می‌شود, به‌همین دلیل است که پاسخ این معضلات و 
بالطبع مبارزه با رژیم‌های مستبد و احزاب راست و اسلام کلاسیک 
در این جوامع» تنها در سایهٌ ایجاد تغییرات بنیادین» پعنی کار مستمر 
فرهنگی - فکری و مبارزء سیاسی اصولی و نه شتاب‌زده» مهيا 
می‌شود. از آنجایی‌که مشکلات در این جوامع تا مغز استخوان 
رسوخ کرده است» روشنفکر در این جوامع دو رسالت اصلی دارد: 
۱ کار فرهنگی و فکری ۲. تلاش برای به‌وجود آوردن نهادهمای 
مستقل روشنفکری و توده‌ای. از کانال نهادهای مستقل توده‌ای مبارزة 
صنفی و طبقاتی و سیاسی به منصهٌ ظهور خواهد رسید و در حوزه 
فعالیت فکری و نظری و فرهنگی سنتهای عقب‌مانده» ضدانسانی و 
افکار ارتجاعی تأثیر عمده‌شان را در روند این جوامع از دست 
خواهند داد. بر مبنای چنین کاری است که احزاب سیاسی اصولی 
به‌وجود خواهند آمد» نه جریانهایی که فقط به‌دضبال کسب قدرت 
سیاسی باشند. آیا روشنفکران در این جوامع به آن چنان بلوغ فکری 
و فرهنگی رسیده‌اند که پایه‌های دموکراسی, مبارز؛ صنفی و سیاسی و 
طبقاتی زحمتکشان را که از طریق نهادهای مستقل عملی است. بنا 
نهند؟ و یا نه» عاجلترین و فوری‌ترین کار را همان سرنگونی رژیم‌های 
مستبد می‌دانند و تمامی انرژی و توان خویش را صرف این امر 
خواهند کرد؟ 

در سای انتخاب راه اول در یک پروسه طولانی» ناهنجاریهای 
اساسی این جوامع (که به‌عنوان ویژگیها از آنها نام بردیم) و همچنین 
رژیم‌های مستبد از بین خواهند رفت. اما پرداختن به راه دوم و 
صرف تمامی کوششها و معطوف کردن هم مسائل به عرصهٌ سرنگونی 
رژیم‌های دیکتاتوری و وابسته منجر به تغییر نخبگان در رأس حکومتها 


0 


می‌شود. 


پادداشتها 
۱. مجموعه سخنرانیهای نجم‌اللین اریکان, که در کتاب مساق اصلی و ,بایه‌لی 
و که در تابستان ۱۹۹۱ منتشر شده است. 

Turkiye'nin Teme! Meseleleri Prof.Dr. Necmettin Erbakan 
ابن‌تمیمه در قرن هفتم هجری تا اواسط نیمه اول قرن هشتم هجری با حکام‎ ۲ 
به شدت مخالفت ورزید و سالهای مدیدی در زندانهای گوناگون گذراند و‎ 
آخرالامر در سال ۷۲۸ هجری در زندان شام مرد. انديشهة او را شاید بتوان در‎ 
دو امر کلی خلاصه کرد: الف. بازگشت به قرآن و احیای سنت پیامبر اسلام ب.‎ 
مبارزه و جهاد علیه حکام ستمگر. اقبال‌لاهوری در کتاب تجحدید حیبات دینی‎ 
دربارءٌ این شخصیت اسلامی می‌گوید: «او اولین کسی است که شعار بازگشت‎ 
به قرآن را طرح کرد». اما بعد از مرگ او پیروان انديشة اسلام سنتی در جوامع‎ 
عرب کوشش فراوانی کردند تا از افکار او به‌سود خویش استفاده کنند و در این‎ 
راه موفقیتهای زیادی کسب کردند تا جایی‌که هم‌اکنون دربار سعودی یکی از‎ 
مروجین آرا و افکار او به سود خویش‎ 
۰۱۳۴ جربانات اصلاهی در مصر نوشته صالح الوردانی» صفحه‎ ۳ 
(المحر کت" لاه فی مصر ) قاهرةء ق۰۱۹۸۸/۱۴۰۷‎ 
وهنگ دی برگزيدة مقالات داژةالمعمرف دین. ویراسته میرچا الياده» هيأت‎ ۴ 
.۱۶ ۴ مترجمان, زیر نظر بهاء‌اللین خرمشاهی؛ صفحهٌُ‎ 


استه. 
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کیان نٌ 


ره ۳۸ 


چیزی که در پژوهشهای نویسندگان ما اغلب ناگفته مانده» آزموده‌های 
ملتهایی بوده است که وضعی همانند ما در گذشته نزدیک داشته‌اند و 


زودتر از ما با فرهنگ غرب ارتباط پیدا کردند و در پاره‌ای موارد نیز 
مبانی آن را با دیدی انتقادی‌تر از ما دریافتند. آگاهی از داوریهای 
نویسندگان این ملتها در زمینۀُ تمدن و فرهنگ غرب می‌تواند دست کم 
معیار واقع‌پینانه‌تری در بحثها به دست ما دهد تا بازگویی سخنان 
شپنگلر و توین‌بی و هایدگر و مارکوزه و جز اینان. ۱ 
حمید عنایت 
اندیشة ضرورت ارتباط فکری و فرهنگی با جهان عرب و آگاهی از 
تحولات معرفتی و علمی در این پارۂ جهان را در ایران نخست‌بار, 
حمید عنایت دریافته و نوشته است. سخنی که در بالا آوردم به نیکی 
درک این پژوهشگر ارجمند و فقید ایرانی را از بایستگی ارتباط با 
جهان عرب و نیز انگیز؛ او را در تألیف کتاب سیری در ادیش" 
میبامی عرب باز می‌تاباند. از سال ۱۳۵۵ که این کتاب نوشته شده 
تاکنون بیش از بیست سال می‌گذرد» با این همه به جرأت می‌توان 
گفت تاکنون کوششی جدی از سوی ایرانیان. چه در نظر و چه در 
عمل برای پیوند با اندیشۀٌ معاصر عرب نشده است. بهترین و یگانه 
ترجمه‌ای که از آثار یکی از روشنفکران عرب پدید آمده - و از قضا 
دربارۂ روشنفکری عرب است - کتاب ر وشنفکرالا عرب و غرب از 


هشام شرابی است که اندیشه‌ها و جریانهای سالهای تکوین ` 


۱۸۷۵-۴ را بررسی می‌کند. گفتنی است که کتاب عنایت نیز 
دوران حملۀ ناپلئون به مصر تا جنگ جهانی دوم را فرا می‌گیرد و این 


سوتر نمی‌آید. دربار؛ٌ رویدادهای فرهنگی و اندیشه‌ها و نظریه‌های 
پدید آمده پس از جنگ جهانی دوم و بویژه از دهۀ هفتاد به این سوء 
فارسی زبانان به منبعی دسترسی ندارند. این همۀ پیشینه و سرمایةً نک 
مايه معرفتی ما از جهان عرب امروز است. 

اما ریشة این بیگانگی و دوری و عوامل سازنده و نگهدارندة آن 
چیست ؟ و به کدام پارةٌ هویت و منش ما باز می‌گردد و از سوی 
کدام وضعیت تاریخی و فرهنگی و تمدنی و سیاسی و اجتماعی و 
شاید اقتصادی ما برمی‌خیزد؟ به راستی نمی‌دانم و برای این پرسش 
پاسبخ سر راستی نمی‌شناسم. در پاره‌ای تحلیلها دیده‌ام که به هنگام 
سخن از ضرورت ارتباط با جهان عرب, مسألهٌ پيشينة تاریخی مشترک 
ایرانیان و عربها را پیش می‌کشند و در وقت ذکر موانع این ارتباط از 
ذهنیت منفی تاریخی ایرانیان نسبت به عربها و به عکس» سخن به ميان 
می‌آورند. این‌قدر می‌توان گفت که نسبت دادن ضرورت و ارتباط په 
این عامل و جست‌وجو در کوچه پس‌کوچه‌های مه‌آلود تاریخ برای 
حل این مشکل, نه چندان درست به‌نظر می‌آید و نه ما را به جایی 
می‌رساند. ضرورت رابطه و تبادل اگر به معنای مدرن آن دریافت 
شود از این عامل برمی‌گذرد و آن را می‌شکافد. فرهنگها و ملتها و 
نخبگان برای پیوند و دوستی و تعامل و تبادل» به دلایل و انگیزه‌های 
شفافتر و عینی‌تر و نزدیکتری نیاز دارند. بر این پایه, نه عامل تاریخی 
می‌تواند ما را به آگاهی از فرهنگ و اندیشۀ ملتی برانگیزد و نه 
می‌نواند از آن باز دارد. 

این نوشتار بر سر آن است که با فروتنی پاره‌ای از ضرورتها و 


O RIO 


موانعی را که در راه ارتباط فرهنگی ایران و جهان عرب می‌بیندء 
برشمارد و نقصی را که از این بابت دامن‌گیر فرهنگ و فرهیختگان 
ایرانی شده است» فرانماید و نیم کوششی برای جبران آن کرده؛ باور 
کند که جبران این نقص در فرایندی جمعی و نهادینه می‌تواند انجام 
گیرد و فعالیتهای فردی هر چند پر ارج و پر تأثیر» نمی‌تواند در 
هندسهٌ وضع موجود تغییری اساسی ایجاد کند. 
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پارةٌ یکم : ضرورنها 
الف. ضرورتهای نظری 
۱-.الف. چالش بر سر چارچوب «مرجع» و «مبنا» میان ایرانیان و 
عربها دیرینه و پردامنه است. از آغاز ورود اسلام به ایران و 
درگذشتن آن از قلمرو عربی» رقابتی میان این دو برای به انحصار 
خود در آوردن این مرجعیت فکری در گرفته و گونه‌ای گسست یا 
و قرائت عربی از آن رخ داده است. عربها از اينکه بیشتر دانشوران 
اسلامی عرب نیستند و با فرهنگ و قومیت عربی بیگانه‌اند» ابراز 
ناخرسندی می کنند. اپن‌خلدون می‌گفت : 
از شگفتیهایی که وافعیت دارد این است که بیشتر دانشوران ملت اسلام 
... بجز در موارد تادری غیر عربند و اگر کسانی از آنان هم بافت 
شوند که از حیث نژاد عربند. از لحاظ زبان و مهد تربیت و مشایخ و 
استادان عجمی هستند با اینکه ملت (دین) و صاحب شریعت؛ عربی 
اش ۲ 
همین مسأله آنها را وامی‌داشت که تا آنجا که می‌توانند در نسبت 
دادن اندیشه‌ها و آندیشمندان به قوم عرب کوتاهی نکنند. از این سو 
ایرانیان نیز با آنکه بخشهای بسیاری از فرهنگ عربی را ناخودآگاه با 
پذیرش اسلام در خود جذب کرده بودند و زبان عربی را در مشام 
زبان علم پذیرفته بودند» به اندیشمندان و گرایشهای فکری و قرائتهایی 
که در قلمرو ویرءٌ عربی پدید می‌آمدند» بی‌مهری می‌کردند و آن را 
چندان از استواری و پرباری بهره‌مند نمی‌دیدند. برای نمونه به 
ابن‌رشد بنگرید که چگونه در محافل و حوزه‌های فلسفی ایران راه 
نیافت و همیشه در قیاس با بوعلی فروتر و کهتر انگاشته و آرا و مبانی 
فکری او به دیدهُ بی‌اعتنایی نگریسته شد. این تفاوت و گسست ميان دو 
قرائت از میراث و سنت فکری در گذشته را از آن رو آوردم که 
بگویم این شکاف همچنان به قوت خود باقی است و با وجود 
لات شگرفی که در هر دو قلمرو پدید آمده و روشهای نویی که 
برای قرائت میراث پيشنهاد شده» هنوز میان فرائت ایرانی از میراث و 
قرائت عربی از سنت می‌توان تمایز نهاد. این تمایز جدی و عمیق 
است و از سر تصادف و دلخواهی نیست و درست به تفاوت 
وضعیت فرهنگی و تاریخی و اجتماعی و سیاسی ایرانیان و عربها باز 
می‌گردد. 


آمروزه در انديشهٌ معاصر عرب سه قرائت از میراث وجود دارد: 


قرائت سنتی, قرائت ایدئولوژیک و قرائت انتقادی. بی‌گمان آگاهی 


عمیق از این سه قرائت و بویژه قرائت انتقادی» بر ارتباط جدی ما با 
عربها جامهُ ضرورت می‌پوشاند. هر یک از این قرائتها در جهان 


عرب - اگر هم در ایران معادلی داشته باشد - به لحاظ گستردگی و . 


ژرفا با قرائتهای ایران قابل مقایسه نیست؛ هم شمار پژوهشها و 
نوشته‌ها بسیار است و هم تعداد و تنوع و کثرت روشهایی که در 
قرائت میراث به‌کار گرفته شده آدمی ۳ به شگفتی برمی‌انگیزد. در 


. تفاوتهای بسیاری دارند؛ به سبب آشنایی دیرینه تر و نزدیکتر و ژرفتر 


این قرائتها وجوه و لایه‌ها و چهره‌ها و معناهای گوناگون میراث 
گذشته به خوبی آشکار می‌شود. هر یک از این قرائتهاء قرائتهای دیگر 
را عیأرسنجی و نقد می‌کند و کاستی و سستی یا قؤت و صحت آن را 
بر آفتاب می‌افکند. جدا از قرائتهای فمینیستی, اومانیستی 
اگزیستانسیالیستی» مارکسیستی» هگلی» پوزیتیویستی» ساختارگرایانه, 
فرمالیستی» هرمنوتیک. وسا ز|نa) )Deconstructionalistic‏ و ... از 
میراث»قراثتهای انتقادی دیگری نیز در کار است که با سسجش و نقد 
روشهای نو علوم انسانی خود مبد ع روشهای نوینی در بازخوانی و 
بازسنجی میراث است. راست آن است که از این سرمایه عظیم 
فکری که به همت «دیگری» (که این بار فرهنگ و اندیشۂ معاصر عرب 
است) به‌دست آمده» نمی‌توان چشم پوشید و با احساس استغنا از آن 
گذشت. 

۲- الف. ما و عربها ی ترس 
فرهنگ گذشتة ما در رویارویی با تمدن کنونی غرب توش و توان خود 
را باخته است. . همین موجب شده که ناگزیر به فراورده‌های فکری و 
فرهنگی ظرب چشم بدوزیم و برای بهره‌بردن و گواردنش در خود 
بکوشیم. این کوشش بدون فرائت ویژه‌ای از مدرنیته‌سویه‌های 
گوناگون آن البته صورت نمی‌بندد. عربها از این جهت هم با ما 


آنها با مدرنیته, نفوذی که اندیشهُ مدرن در آنجا یافته» در کشور ما و 
در ميان فرهیختگان و اهل آبادی فرهنگ ما راه نیافته است. در این 
زمینه اول فرایند انتقال دانشها و ادبیات و هنر و فرهنگ غرب از راه 
ترجمه و تعمیم و کاربست عملی به به گونه‌ای فراگیر و نهادینه انجام 
پذیرفته و انیا (عربها) در سنجش و انتقاد و بازافرینی آن و ابدا 
اندیشه‌ها بسی پیشتر از فا هستند. کمتر متفکر اصیل غربی را می توان 
یافت که آثار مهم با اهم آثار او به عربی ترجمه نشده باشد و 
بازخوانیها و فرائتها و تحلیلهای بی‌شماری دربارۂ او انجام نشده 
باشد . در این راستا نکته مهم | ین است که عربها در دریافت و درک ۰ 
آموزه‌های غربی تنها به آموخحتن مستقیم آنها بسنده نمی‌کنند» بل آنها 
را به شیوهٌ تطبیقی نیز به‌کار می‌گیرند . بدین رو می‌توان پیامدها و آثار 
معرفتی و عملی آموزه‌های غربی را در متن سنتی دیگر به چشم دید و 
بدین گونه آنها را آزمود. آگاهی از قرائتی دیگر از مدرنیته و بل 
قراتهایی دیگر که همه از چشم‌انداز فرهنگی غیرمدرن پدید آمده‌است» 
عامل دیگری است که ما را به ایجاد ارتباط جدی با جهان عرب در 
گسترهةٌ فرهنگ و اندیشه وامی‌دارد. 

۳ الف. به سبب همین درک و آشنایی» ایدئولوژی‌های غربی نیز 
در جهان عرب پرشتابتر و نیرومندانه‌تر گام نهادند. این ایدئولوژی‌ها, 
هم در ساحت انديشة عربی نظامهای. تنومند فکری ساخته‌اند و هم در 
سطح عمل ساختارهای سیاسی پر یال وکوپال آفریده‌اند. از این رو 
جهان عرب را می‌توان آزمایشگاه کوچک ایدئولوژی‌ها نامید. افزون 
بر ایدئولوژی‌های غربی, ایدئولوژی اسلامی نیز هست که در 
صورتهای گوناگون خود در جای جای جهان عرب فعال است. از 
ایدئولوژی سلفی گرفته تا ایدئولوژی چپ اسلامی همه در برانگیختن 
گروهها, حزبها و گرایشهای گوناگون فکری مسلمان به سوی کنش 
سیاسی تأثیر بسیار و بسزایی دارد. معرفت آموختن و عبرت اندوختن 
از پست‌وبلند و پیدایش و فروپاشی این ایدئولوژی‌ها در نظر و عمل. 
اندیشمند ایرانی را می‌تواند تا حد زیادی در درک و داوری این 
ایدئولوژی‌ها یارې کند» بویژه آنکه وضعیت و زمینة تاریخی و فرهنگی 
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و اجتماعی کنونی آنها با ما همانندیهای بسیاری دارد. 

۴- الف. درگذر بیش از صد سال آشنایی نزدیک و ژرف با 
جهانِ فکری مدرن» زبان عربی تحول و دگردیسی عظیمی یافته است. 
روشن است که برای هضم و جذب اندیشه‌های مدرن و آنگاه نقد و 


! سنجش آنها زبانهای غیرمدرن از جمله فارسی و عربی نمی‌تواند بر 


همان ساختار واژگانی و زبانی کهن بماند. از این رو نوسازی زبان 
برای فرهنگی که می‌کوشد مدرنیته را دریابد و فراگیرد» بسیار مهم و 
ضروری است . چنین است که تجربةُ عربها در مدرن‌کردن زبان برای 
ما سخنها و پندهای بسیاری در کوله‌بار دارد و این خود عامل دیگری 
است که صاحبان انديشه در ایران را به ضرورت ارتباط با فرهنگ 
معاصر عرب آگاه می‌کند. فعال‌کردن دستگاه اشتقاق عربی» شکستن 
پاره‌ای ساختارهای دستوری آفرینش واژه‌های نو با تکیه بر میراث 
توانمند زبانی و ادبی عرب و ... بخشی از راه‌کارهای عملی آنها را 
در زمینهُ نوسازی زبان عربی تشکیل می‌دهد. کاوشها و پژوهشها 
دربار* ضرورت مدرن‌کردن زبان عربی و پیش از آن امکان اين مهم و 
امکانات ذاتی زبان عربی برای نو شدن و سقف توانمندیهای آن برای 
کشیدن بار معناها و مفهومهای مدرن و ...تا آنجا رسیده است که 
برخی از ضرورت این جهانی (860۷7) شدن زبان عربی سخن 


گفته‌اند و در این راه به موفقیتهای چشمگیری نیز دست یافته‌اند. 


آفرینش زبان علمی و فنی که دیرگاهی است مسأله و مشکل ما شده 
است و گمان می‌رود همواره باقی بماند» بی‌تردید با نگاه به تجربه 
همانند, آسانتر و دقیقتر انجام خواهد گرفت و عبرت‌آموزی از 
افت‌وخیزهای دیگری ما را از درافتادن به چاله‌ها و گرفتار آمدن به 
بن‌بستهای پیش راه باز خواهد داشت و افقهای نویی را پیش چشم ما 
نقش خواهد زد. 


ب. ضرورتهای عملی 

۱- ب. هم‌اندیشی و همراهی و همگرایی و همزیستی و دادوستد 
مستمر میان نخبگان فکری ایرانی و عربی و شناخت عمیق آنها از 
میراث و فرهنگ کهن و رهیافتها, رویکردها و نگرشهای نوی همدیگر 
می‌تواند کانونی نیرومند برای اندیشه‌ای که در حاشیۀ تفکر مدرن 
ایستاده است. ایجاد کند. این کانون عربی - ایرانی در گستر؛ٌ فکر و 
فرهنگ, توانا خواهد بود پروژه‌های مشترک عظیمی را به عهده گیرد و 
به انجام رساند؛ پروژه‌هایی که حاصل چشم‌اندازها و نگرشهای 
متفاوت و اهدافی یگانه است. این فرصت برکت‌خیز په نخبگان ایران 
و عرب مجال می‌دهد کوششی جدی و مهم و گسترده برای 
چاره‌جویی مشکلاتی که هر دو بدان گرفتارند. آغاز کنند. 

۲- ب. نبود آزادی بیان برای اندیشمندان ایرانی و عرب 
دردی‌مشترک است. محنت نصرحامد ابوزید در مصر و پاره‌ای از 
روشنفکران دینی در ایران و محدودیتها و ممنوعیتهایی که بر آنها رفته 
و تجربهُ تلخی که روشنفکرانی از این دست در رویارویی با سنت و 
قدرت هر دو داشته‌اند. آوازه‌ای جهانگیر يافته و گواه راستی این 
مدعاست. بی‌گمان روشنفکران هر دو طرف. خود بايد کمر به رفع 
این مشکل جدی ببندند. درمان این درد را بايد از درون جست و 


چشم دوختن به معجزهٌ باران از آسمان کویر حاصلی جز ناکامی به ۱ 


بار نمی‌آورد. ارتباط فرهنگی و پیوند نخبگان هر دو ملت با هم 
می‌تواند شالود؛ سد عظیمی را در برابر این مشکلات عملی که 


دست رفتۀ اهل فرهنگ و انديشه می‌تواند با انسجام؛ پیوستگی؛ 
همدلی» همراهی و همکنشی آنها با یکدیگر زنده شده و بازگردد. 

بر این سیاهه می‌توان بحران مسألهٌ زن در جهان عرب و ایران را 
افزود و از این راه نیز تلاشی برای تأمین حقوق زن در هر دو قلمرو 
سامان داد و به امتناع نظری و منع عملی‌ای که در این زمینه فراوان 
یافت می‌شود پایان بخشید. 

£ 0 
پارة دوم: موانع 
الف. موانع نظری 

١‏ الف ری تا کی ای نوت وا 
در پایگانی ارزشی قرار می‌گیرد که یک‌سوی آنها مطلوب و یک‌سوی 
آنها مذموم انگاشته می‌شود. این مرزبندي ارزشی میان مفاهیم دوگانه 
فضای ارتباط را تیره می‌کند و راه آن را می‌بندد. تقابل میان دینی/ 
سکولار» مدرن/ بدوی و ... از جمله تقابلهای حاکم بر دید و نگرش 
ماست . سنت‌گرایان ما می‌اندیشند تلها ارتباط با انديشه روشنفکران 
[یا بهتر بگوييم عالمان] دینی عرب برای آنها سودمند است و آگاهی 
از طرحها و طرز نگرش اندیشمندان سکولار به‌کار نمی‌آید. بدین‌سان 
به معدود کسانی چون محمدعبده توجه نشان می‌دهند و به قافلۀ 
عظیمی از دیگر روشنفکران بی‌مهری می‌کنند و با درک نادرست و 
به‌لحاظ «خطرناک و مسموم‌بودن» اندیشه‌های آنان نزدیک‌شدن به آنان 
را ناروا و بی‌ثمر می‌پندارند. افزون بر اینکه درک آنها از اندیشمندان 
سنتی یا دینی عرب نیز» کامل و جامع و بر پایۂ دریافتی درست و 
تحلیلی نو نیست. از سوی دیگر نوگرایان ما تحت‌تاثیر تقابل 
مدرن/بدوی باور دارند تنها باید فرهنگ و انديشة مدرن را آموخت و 
فرهنگها و اندیشه‌هایی که بر کنارۀ مدرنیته است» همچون ما درگیر 
مشکلات و بحرانهای برخاسته از شوک مدرنیسم است و چندان. 
چیزی برای آموختن به دیگران ندارد. این مدرنیته است که ما را 
درگیر مقتضیات و تحدیات خود کرده» نه فرهنگهای دیگر و بنابراین 
مسأله ما مدرنیته است» نه جهان عرب و یا هر جای دیگر. این سخن 
اگرچه نیمی از حقیقت را دربردارد» سراسر راست نیست و بنا به 
ضرورتهایی که آوردم» درها را باید گشود و در نظر و عمل » ارتباط 
را مجال داد این هم یی SS‏ و هم مشروط به 
شکستن | ین تقابلهای دوقطبی است . 

۲ - الف. پیشتر آوردم که چالش بر سر چارچوب «مرجم» و 
«مبنا» میان ااا ا وجود داشته و هنوز هم هست. .این ستیزه 
به پاگیری انگارۂ برتری قومیت یا مذهب یا زبان و اینک قرائتهای 
خاص هر یک از میراث و مدرنیته می‌انجامد. آگاهی از قرائت عربی 
مدرنیته و قرائت عربی سنتی» جندان اهمیتی ندارد و وجوه متفاوت 
پیشینهٌ فرهنگی ما اقتضا می‌کند که ما خود, قرائتی ایرانی از میراث 
به‌دست دهیم و تواناییمان در آشنایی مستقیم و بی‌میانجی با 
اندیشه‌های مدرن. ما را از آگاهی به قرائتهای دیگر بی‌نیاز می‌کند. 
این ہاور راسخ پاره‌ای از ایرانیان و عربهاست. ورای این باور و 
رسوخ آن» سودای دیرین در انحصار داشتن مرجعیت فکری» و از 
چشم‌انداز تنگ قومی یا زبانی یا فرقه‌ای نگریستن به جهان, و به 
مقتضیات و الزامات دوره تاریخی جدید وقعی ننهادن» سخت در کار 
است که پایهُ این ارتباط را بلرزاند. 


۳ الف. داشتن درکی ایستا از جهان عرب و بی‌خبری از 


تحولات کنونی آن مانعی عمده بر راه ارتباط فکری با آن است. بیشتر 
محافل علمی ما در جهان عرب متفکری نوگراتر از محمد عبده و 
سیدقطب نمی‌شناسند و جز جنبش اصلاحی و سلفی‌گری» به گرایش 
یا رهیافت دیگری در جهان عرب آشنایی - حتی اجمالی - ندارند. 
این هم به کوتاهی رسانه‌های عبلمی و فرهنگی در بازتاب 
رویدادهای اندیشه‌ای و فرهنگی جهان عرب باز می‌گردد و هم به فقر 
نوشته‌ها و تحلیلها در این زمینه. 

نداشتن نقشه‌ای جامع و امروزی از ساختار روشنفکری عرب. 
مانع از زدودن تصویرهای کهن فرهنگ عربی از آینُ ادراک ماست. 


ب. موانع عملی 


۱- ب. مشکل زبان در راہطۂ ما و عربها مشکلی جدی است. 


وضعیت آموزش زبان عربی در ایران به هیچ روی مجال ارتباط با 
فرهنگ و روشنفکری عرب را نمی‌دهد. آنچه به نام ادبیات و زبان 
عربی؛ چه به‌طور عمومی که از مقطع راهنمایی تا دانشگاه آموخته 
می‌شود و چه به‌طور تخصصی که در رشته زبان و ادبیات عربی در 
دانشگاه آموزش داده می‌شود» در بهترین و موفقترین صورت خود. به 
کار خواندن پاره‌ای متون کهن و قرآن و سنت می‌آید و به‌هیچ روی 
راهی به فضای کنونی فرهنگ عربی نمی‌گشاید..مراکز زبان‌آموزی در 
آموزش زبان عربی بخل و حست می‌ورزند. به‌لحاظ شمار کمی که 
در ایران می‌توانند با فرهنگ معاصر عرب آشنایی یابند و متون 
اندیشه‌ای آن را بخوانند» کتابهایی که در این زمینه وجود دارد به 
ایران راه نمی‌یابد و جتی. در نمایشگاههای بین‌المللی کتاب. ناشران 
عرب علی‌رغم تقاضای بازار از آوردن این کتابها امتناع می‌کنند و 
بدین‌ترتیب بی‌خبری‌ای حاصل می‌آید که همه گسترُ مطبوعات. کتاب» 
آثار هنری و علمی را فرامی‌گیرد. فرهیختگان و نخبگان ما هم که 
بیشتر با زبان معاصر عربی بیگانه‌اند و حتی اگر (مثلاً) بخواهند کتابی 
از متفکری عرب بخوانند یا دربارۂ جریانهای معاصر فکری آن دیار 
خبری بگیرند» دمنت به دامن زبانی سوم و فرهنگی میانجی می‌شوند. 
این وضعیت به‌تمامی دربار؟ جهان عرب و وضعیت زبان فارسی در 
آنجا و مشکل زبانی آنها در ارتباط با ما نیز راست می‌آید. زبان و 
فرهنگ واسطه [که گاه زبان انگلیسی و گاه زبان فرانسه است ] 
نمی‌تواند ارتباط را شفاف و ژرف بگرداند و از این صافی بسیاری از 
مقوّمات و مکوّنات بنیادی و اصلی اندیشهُ معاصر عرب در نمی‌گذرد 
و گونه‌ای جهل مرکب یا جهل مضاعف خواهد آفرید. 

۲-ب. بر این پایه تحال و روز ترجمه‌های تفننی نیز بیش‌وکم 
معلوم است. ترجمه‌هایی که امروز از متونِ اندیشةٌ معاصر عرب گاه 
به‌صورت کتاب و گاه به‌صورت مقاله, هر چند اندک شمار انجام 
می‌گیرد» از دو ضعف اساسی رنج می‌برد: یکی ناآشنایی با زبان 
معاصر عربی و دیگری بی‌خبری از روح انديشهة معاصر و روح اندیشة 
هر یک از متفکران آن. چنین است که می‌بینیم (به مثل) کتابی که از 
ارکون ترجمه و طبع می‌شوده یا سراسر نادقیق و نامفهوم است و یا 
سراسر بیگانه با درون‌مایه و بُن پاره‌های اندیشهٌ اوست. "این مشکلی 
جدی است و بدون کوششی جمعی در به‌دست دادن ترجمه‌هایی 
درست و دفیق و روان از متون دست اول روشنفکری عرب [و 
همچنین برای آنها متون فارسی] نمی‌توان آن را برانداخت. نه از 
اندیشمندان سنتی (مانند محمد عبده)» نه از روشنفکران پیش از دهۀ 
هفتاد (مانند طه‌حسین و زکی نجیب محمود) و نه از پیروان اندیشۀ 


انتقادی در ده هفتاد به این سو هیچ متن معتبری در زبان فارسی در 


دسترس نیست. از این سو نیز جدا از پاره‌ای نوشته‌های مرحوم I‏ 
مرتضی مطهری و مرحوم علی شریعتی که بیشتر صبغه ایدئولوژیک ‏ 


دارد. نوشته‌ای از روشنفکران و اندیشمندان ایرانی به عربی درنيامده 
است. ۴ 

۳ ب. نبود کانونها و باشگاههایی برای گردهمایی و دیدار فکری 
نخبگان ایرانی و عرب در هر دو منطقه مانعی دیگر بر سر راه ارتباط 
مستقیم و عمیق این دو است. پیدایش این کانونها در پیوند و دوستی 
ایرانپان و عربها سهم مژثری خواهند داشث. عرضه مسنتقیم کالاهای 
اندیشه‌ای و فرهنگی و هنری و ادبی در این کانونها و پاگیری محافلی 
گرم و دوستانه برای انديشه و مکالمه و سنجش و نقد دیدگاهها و 
رهیافتهای دو طرف می‌تواند پار؛ُ عظیمی از ذهنیتهای منفی یا خالی 
آن دو کژیها و کاستیهای بسیاری را که در درک متقابل از یکدیگر 
دارند» بشوید و از ميان ببرد. 

۴ ب. سبی مهم در ایجادنشدن این کانونها و در کل پدیدنیامدن 
ارتباط جدی, بی‌تردید» به دخالت‌دادن ملاحظات ایدئولوژیک و 
سیاسی در مسالهٌ رابطهُ ایرانیان و عربها بازمی‌گردد. دولتهای عربی 
در این زمینه سیاستها و راهبردهای واحدی ندارند. ولی در مجموع 
دولتهای عربی و ایرانی بیشتر ترجیح می‌دهند ارتباطهای فکری و 
فرهنگی از مجرای رسمی و زير مراقبنت همه سویه آنان انجام پذیرد. 
آنچه به این ارتباط وسعت و تنوع و غنا و باروری می‌بخشد., البته 
غیررسمی بودن و خارج‌بودن آن از چارچوب دولت و سیاستها و 
اندیشه‌های حاکم بر آن و مراقبت همه جانبۀ آن در این زمینه است. 
تجربه نشان داده است که رسمی‌کردن ارتباط فرهنگها و ملتها و 
نخبگان؛ نه‌چندان به‌سود دولتها بوده است و نه ما را در دستیابی به 
اهداف مطلوب کامیاب می‌کند. 9 

باور دارم که شمار ضرورتها و موانع بسی بیشتر از آن است که 
آوردم و پژوهش در این زمینه را بسیار مهم و راه‌گشا می‌دانم و پروندۀ 
ان را برای هميشه گشوده می‌بینم. امید می‌برم که این نوشتار تنها 
مدخلی برای آغاز این پژوهشها در اپران باشد. 


یادداشتها 

۱. عنایت» حمید. مییری در ادیش میبامی عرب کتابهای جیبی, تهران؛ چاپ 
سوم ۰۱۳۶۳ ص پانزده. 

۲ ابن خلدون» عبدالرحمن. مقّدمه این خلدودا: ترجمه محمدپروین گنابادی» 
شرکت انتشارات علمی و فرهنگی, چاپ هفتم ۱۳۶۹ تهران» جلد دوم» ص 
۴۸ 

۳. در این‌باره می‌توان از ترجمه غلام‌عباس توسلی از یکی از کتابهای ارکون 
(نشر یافته از سوی دفتر نشر فرهنگ اسلامی) و ترجمة مصاحبهٌ هاشم صالح با 
ارکون از سوی رایزنی فرهنگی ایران در لبنان (نشر یافته در شماره‌های اخیر 
مجلهٌ نامه ز جنگ و تکرار آن در مجلهٌ اخیر قسات) یاد کرد. 

۴. حال که سخن از ترجمه‌های بد رفت اشاره به ترجمه کتاب نگ شکسته 
داریوش شایگان به‌عربی که از سوی دارالساقی و با عنوان «النفس المبتورة» 
انجام پذیرفت بی وجه نیست. این ترجمه را که کاری جمعی, ولی سطحی و 
شتایزده است به‌سیب اغلاط فراوانی که دارد به‌هیچ روی ترجمه نمی‌توان خواند. 
۵. نمونۀ این تجربه کنفرانس «روابط ایرانیان و اعراب» رهیافتهای کنونی و 
افتهای آینده» (قطر» ۱۹۹۵) است که اگرچه برگزارکنندگان آن هدفشان ایجاد 
فضا و زمینه‌ای غیررسمی بود» ولی قالب حضور ايران در این کنفرانس بسیار 
رسمی و دولتی است. ۱ 


9 
2 
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نسبت اصطلاح و فهم و فعل 

اصطلاح ظرف و وسیلۂ فهم ما از پدیدارها نیست» بل عین فهم ما از 
آنهاست. اصطلاح معنی خاصی است که گروه خاصی از مردم يا 
ملت خاصی توافق می‌کنند که از واژه‌ای استنباط کنند و از این‌رو هر 
اصطلاح خاصی عین معنی خاصی» یعنی عین استنباط یا فهم 
خاصی, از پدیداری می‌شود که آن اصطلاح ناظر به آن است. 

نکته بسیار مهم این است که اصطلاح بی‌طرف نیست» زیرا هر 
گروه خاصی از مردم یا ملت خاصی آن را براساس جهان‌بینی و 
هدف و نیاز خود معنی می‌کند و به‌همین سبب هر اصطلاحی ب رآمده 
از جهان‌بینی و برآورندهٌ هدف و نیاز گروه یا ملتی است که آن را 
وضع می‌کند. با توجه به این نکتۀ بسیار مهم است که حضرت مولانا 
می‌فرماید : 

هندیان را اصطلاح هند مدح 
سندیان را اصطلاح سند مدح ۱ 

البته طبیعی است که اصطلاح هند نزد هندیان مدح باشد» ولی 
اگر هندیان موفق شوند که اصطلاح هند را نزد سندیان هم مدح 
سازند» ببینید چه چیرگی فکری عظیمی بر آنان یافته‌اند. می‌شود گفت 
آنان را تبعهٌ فکری خود کرده‌اند. 

انديشة معاصر ایرانی بر اثر تبعیت از اصطلاحهایی که گروههای 
خاصی از مردم ایران به‌ابتکار خود یا به‌تبعیت از ملتهای دیگر وضع 
و رایج کرده‌اند» گاه به کجراهه‌های منحرف‌کننده کشانده شده است و 


فراوان آسیب‌دیده. 

می‌توان دهها نمونه از این نوع اصطلاحها را برشمرد, ولی چون 
در حال حاضر توسعه افتصادی از حیانی‌ترین و ضروری‌ترین 
برنامه‌های ملی ماست؛ بی‌فایده نیست اصطلاح سرمایه‌داری ۳ مثال 
بیاورم. این اصطلاح در اندیشه معاصر ایرانی بیشتر با معنی خاصی 
فهم شده است که براساس جهانبینی کمونیست‌ها واز برای حدمت 
به هدف آنان شکل گرفته است. آن معنی. حاص بر چشم‌اندازی از 
نظام سرمایه‌داری ناگزیر از انباشت سرمایه به‌پیشترین حد ممکن بود و 
به‌همین سبب سرمایه‌داران می‌کوشیدند سهم تا سر حد ممکن کمتری 
از ارزش اضافي ناشی از تولید را به کارگران بپردازند. این بود که 
نظریه‌پردا زان جنبش کمونیسم مهمترین نضاد جامعه سرمایه‌داری را 
تضاد سرمایه و نیروی کار می‌دانستند و معتقد بودند که آن تضاد 
سرمایه را ناگزیر می‌کند» روزبه‌روز حادتر و عمیقتر می‌گردد تا جایی 
که باعث انقلاب پرولتا ربایی و فروباشی نظام سرمایه‌داری و استقرار 


جامعه کمونیستی در سراسر جهان می‌شود. بنابر پیش‌بینی 


نظریه‌پردا زان جنبش مزبور» انقلاب پرولتاربایی پیش از هر جای دیگر 
جهان باید در انگلستان و آلمان صورت می‌گرفت, زیرا در آن دو 
کشور توسعه اقتصادی پیشرفته‌تر ہود» تضاد سرمایه و نیروی کار 


حادتر و عمیقتر, و شرایط لازم از برای آن‌که پرولتاریا از هویت 
طبقاتی خود آگاهی کاملتری یابد و به سازماندهی نیروهای خودی 
بپردازد و رهبری انقلاب را به‌دست گیرد و آن را به‌پیروزی برساند 
فراهمتر . آن نظریه‌پردازان باور داشتند که جبر تاریخ حکم می‌کند که 
تمام جامعه‌های انسانی در پنج قارة مسکون بی‌ردخور, گرچه زود یا 


دیر» ابتدا در نظام جهانی سرمایه‌داری ادغام گردند و سپس از طریق ۱ 


انقلاب پرولتاربایی به دوران کمونیسم وارد شوند که مرحلۀ نهايي 
الگوی پنج مرحله‌ای کمون اولیه - بردگی - فئودالیسم - سرمایه‌داری - 
کمونیسم است و بهشتی است زمینی که در آن سرمایه‌دار زالوصفت 
وجود ندارد که حون کارگر را بمکد. 

وقتی تجربه تاریخ نشان داد که نه جبر تاریخ در کار است. نه 
الگوی پنج مرحله‌اي تحولات جامعه‌های انسانی همه‌جایی و ناگزیر 
است. نه انقلاب پرولتاریایی نخست بار در انگلستان و آلمان روی 
داد» نه آن بهشت زمینی که پس از انقلاب اکتبر و جنگ جهانی دوم 
در امپراتوری روسیه و اروپای شرقی و جاهای دیگر جهان ساخته 
شد آش دهن‌سوزی است» و شاید مهمتر از نمام اینها. نظام 
سرمایه‌داری نا حد زیادی خود را اصلاح کرد و به مرزهای 
بی‌سابقه‌ای از توسعهُ اقتصادی و اجتماعی و سیاسی دست یافت؛ 
کموئیست‌ها که هدف اصلی‌شان کشف حقیقت نبود (آنان فیلسوف که 
نبودند) بل فروپاشاندن نظام سرمایه‌داری و استقرار رژیم کمونیستی 
بود از یک سو به نظریۀ لنیني امپریالیسم متوسل. شدند و تضاد عمده 
نظام سرمایه‌داری را از چارچوب ملی» تضاد بین سرمایۀ ملی و 
نیروی کار ملی فراتر بردند و تضاد بین کشورهای امپریالیستی و 
کشورهای مستعمره اعلام کردند؛ و از سوی دیگر با بهره‌جويي از پردۀ 
آهنینی که بین دو جهان سوسیالیستی و سرمایه‌داری کشیدند کوشیدند 
و موفق شدند همان چشم‌اندازی از زندگی در جامعه سرمایه‌داری را 
در چشم و ذهن مردم بی خبر خود زنده نگه دارند که مال قرن نوزدهم 
بود. 

در کتابی یا مقاله‌ای خوانده‌ام که برخی از مردم نمی‌دانم کدام 
کشور سوسیالیستی باور داشتند مردم انگلستان در اواخر قرن بیستم 
هنوز در همان اوضاع و احوالی زندگی می‌کنند که در رمان‌های 
چارلز دیکنز تصویر شده است. خود من هم تجربه جالبی دارم: 
هنگامی که پرد؛ آهنین در لهستان چاک خورده بود و عدهُ اندکی از 
لهستانیان اجازه يافته بودند به آن سوی پردۀ آهنین پا بگذارند» در 
انگلستان با پزشک لهستاني نسبتاً مسنی آشنا شدم و مراوده پیدا کردم. 
نمی‌دانید چشمهای او چگونه از تعجب گرد می‌شد, و چه حیرتی 
ابراز می‌داشت. وقتی در خیابانهای مرفه‌نشین لندن قدم می‌زد و 
فروشگاههای پر از کالای آن شهر را می‌دید. تازه در آن سالها 
انگلستان از لحاظ افتصادی جزو پیشرفته‌ترین کشورهای اروپای 
غربی نبود و دوره‌ای از رکود تکنولوژیک را می‌گذراند. 

ولی این که کمونیست‌ها توانسته بودند به‌مردم بی‌خبری که پشت 
پردهٌ آهنین می‌زیستند چنین بباورانند که جامعه‌های سرمایه‌داری در 
آخرین دهه‌های قرن بیستم هنوز همان وضع نکبت‌باری را دارند که 
در رمان‌های دیکنز تصویر شده است دستاورد تبلیغاتی شگفت‌انگیزی 
نیست. در آن زمان, برخلاف امروز پردۂ آهنین را می‌شد تا جایی بالا 
برد و چندان نفوذناپذیر کرد که نه صدا به آن وارد شود نه تصویر» و 
بدین ترتیب مردم را کر و کور نگه داشت و بسیار چیزها را به آنان 


باوراند. ولی توفیق ایدئولوژیک کمونیست‌ها در ایران شگفت‌انگیز 
است که توانستند با آن‌که مسافرت ایرانیان به کشورهای غربی همواره 9 
ممکن و آسان بوده است» اصطلاح سشزمایه‌داری را چنان که در 
لغتنامه خودشان معنی شده است طوری در ذهن ما ایرانیان جا 
بیندازند که پر بیراه نگفته‌ایم اگر بگرییم نزد بیشتر ما اصطلاح 
سرمایه‌داری معنی مذمومی دارد و مترادف است با زالوصفتی و صفت 
فاعلی آن» یعنی سرمایه‌دار» مترادف است با زالوصفت . 


توضیح زائد ولی لازم ۱ 
آیا قصد من آن است که بگویم هر چه کمونیست‌ها در باب نظام 
سرمایه‌داری گفته‌اند حطاست؟ آیا نظریه لنيني امپریالیسم سراپا غلط 
است؟ آیا نظام سرمایه‌داری نظامی است آرمانی و عادلانه» مبرا از ر 
زالوصفتی و خالی از زالوصفت؟ 

پاسخ تمام این پرسشها منفی است. 

فصد من آن است که بگویم اصطلاح سرمایه‌داری پدیداری را 
توصیف می‌کند که نه تنها پیل است» بل پیلی است در حال تحول ۱ 
دایم. پیل است چون هم چهارپای ویرانگر دارد و هم خرطوم 
بر کشنده و پشت برنشاننده» و در حال تحول دایم است» جون دایم 
خود را نقد می‌کند و با شرایط جدید زندگی ملی و بین‌المللی سازگار 
می‌سازد. ۱ 

می‌دانیم که دودکش در حال دود کارخانه‌ها روزگاری» در اغاز 
دوران سرمایه‌داری» نماد فخر و پیشرفتگی ملی بود. اتفاقاً همین نماد» 
همین دودکش در حال دود. می‌تواند توصیف کاملی از نظام 74 
سرمایه‌داری به‌دست بدهد» چون در عين حال که نشانه کار بی‌وففه و 
تولید و انباشت ثروت است» مبین الايندگی محیط زیست هم هست. 

کار بی‌وقفه و تولید و انباشت ثروت موجب شد پیشرفتهای علمی 
و فرهنگی و اقتصادی و اجتماعي در خور تحسینی در نظامهای 
سرمایه‌داری صورت بگیرد و مردم از آزادیها و کرامت و رفاه 
بی‌سابقه‌ای بر حوردار شوند - این خرطوم برکشنده و پشت برنشاننده 
پیل سرمایه‌داری است. در عین حال تسلط سیاسی و افتصادی و 
فرهنگی بر ملتهای دیگر و بهره‌کشی ظالمانه از آن ملتها را ممکن کرد 
این یکی از چهارپاي ویرانگر آن پیل است. آلودن آب و خاک و 
هوای کر زمین و از بین‌بردن جنگلها که ریه‌های زمینند و بردریدن 
لایة آأوزن که سپر زمین است و در یک کلام تخریب محیط زیستِ 
انسان تا حد فوق‌العاده حطرناکی پای دیگر آن پیل است. ابدا ع و 
ساختن سلاحهای کشتار جمعی, به‌ویژه سلاحهای هسته‌ای و 
شیمیایی و میکروبی, و انبارکردن آنها تا حدی که تنها با بخشی از 
آنها می‌توان ریشهٌ حیات را برای هميشه از خاک کره زمین بر کند پای 
سوم آن پیل است. و از میان‌بردن همسازی طبیعت و انسان که نسست 
آن دو را مادر - فر زندوار می‌کرد» که به انسان امکان می‌داد از سینة 
مادر-طبیعت به اندازة نیاز شیر بنوشد ولی به او اجازه نمی‌داد گرد 
مادر را با دندان بشکافد و خون او را بباشامد و همین نسبت عالي 
مادر - فرزندوار اساس و چارچوب نظامهای اخلاقی جامعه‌های 
پیشین بود و انسان را قانع و صبور و رضامند و شاکر بار می‌اورد» و 
برقرار کرد نسبت ارباب - کنیزوار بین انسان و طبیعت که انسان را 
موجودی آزمند و سلطه‌طلب کرده است پای چهارم پیل سرمایه‌داری 


است . 


نقص منحرفکنندة اصطلاح سرمایه‌داری» آن‌گونه که در لغتدامۀ 
! کموئیست‌ها معنی شده است این است که کمونیست‌ها در تاریکخانة 
انش ایدئولوژی‌زد؛ خود چهار پای پیل سرمایه‌داری را چسییده‌اند و 
e‏ می‌گویند آن پیل همین است و جز این نیست. و ما ایرانیان که در 
تج نأثیرپذیری از فرهنگ کمونیستی عموماً همین فهم را از 

#۶ اصطلاح سرمایه‌داری داریم» خی اروز کهفا رک نما 
سرمایه‌گذارانٍ بخش خحضوصی در توسعهٌ اقتصادی کشور ضرورتی 
جانشین‌ناپذیر شده است» دست و دلمان می‌لرزد که از اقتصاد دولتی 
- که عین سوسیالیسم است» یعنی همان چیزی که در عمق ضمیرمان 
مترقی و عادلانه‌اش می‌دانيم - خیلی فاصله بگیریم . 

تا حد زیادی به‌سبب همین نوع فهم از اصطلاح سرمایه‌داری 
است که در حالی‌که در کشورمان کاسبان حبیب خدا به‌شمار 
می‌روند و بازاریان پس از روحانیان مقتدرترین و بانفوذترین قشر 
اجشماعی‌اند» صاحبان صنایع در بخش خصوصي اقتصاد حتی از 
امنیتی که لازمهٌ سرمایه‌گذاریهای بیشتر است بهره‌مند نیستند و در 
مقایسه با مدیران شرکتهای دولتی و بازرگانان و دلالان در عين حال 
که کار سازنده‌تر و مفیدتری می‌کنند سود بسیار کمتری می‌برند. و یقین 
داشته باشید که تا در روی این پاشنه می‌گردد تا دولت و شرکتهای 
دولتي خصوصی‌نما عمده‌ترین سرمایه‌گذار در زمینۀ صنعت و به‌طور 
کلی اقتصادند و مدیریت بیشترین و مهمترین واحدهای تولیدی را 
به‌عهده دارند, نه به‌توسعهٌ اقتصادي مطلوب و سودآور در درازمدت 
دست خواهیم یافت و نه به توسعهُ سیاسی پایدار و تشکیل جامعۀ 
مدني سهیم در قدرت سیاأسی . 

من‌بنید که اضطلاح غاط پمتش فهم غلط: و فهم غلط یمتی فعل 
غلط . از این‌رو حداقل وظیفهٌ روشنفکران نقد عقلانی اصطلاحهای 
موجود است تا جامعه آگاهی یابد که هر یک از معنی‌های جاص هر 
اصطلاحی از دیدگاه چه گروه و ملتی و با چه نیت و هدفی شکل 
گرفته است؛ پیامدهای فکری و عملی آن چیست. و تا جه حد 
توصیف دقیق و درست چه مرحله‌ای از پدیدار موردنظر است. 

این را هم بگویم که حداکثر وظيفة روشنفکران نه» چنان‌که 
چپ‌گرایان می‌گویند» متحول‌کردن جهان» بل ابدا ع اصطلاحهای 
جدید است که همانا طرح نو درانداختن و گشودن عرصه‌های نو در 
اندیشه‌های انسان و فراتر بردن مرزهای معرفت اوست. جنین 
روشنفکرانی سازندگانِ حقیقی فرهنگند. روشنفکران دیگرء آنانی که 
اندیشة گذشتگان را تکرار می‌کنند و حتی روشنفکرانی که تنها به نقد 
عقلانی اصطلاحهای موجود می‌پردازند» لقمه‌شوار سفره معرفت 
ایشانند. 


9 


ل 


5 


ر ۳۸ 


در باب اصطلاح تهاجم‌فرهنگی و واقعیت آن 

آخرین اصطلاح مهمی که در ایران رایج شده است تهاجم‌فرهنگی 
است. می کوشم در حد بضاعت فکری ناچیزم در باب آن چند 
کلمه‌ای بنویسم. باشد که پیران مغان به‌تأیید نظر حل معما کنند. 

ستیز فرهنگها با هم به قصد چیرگی بر هم واقعیتی است 
انکارناپذیر که در تاریخ انسان همواره وجود داشته و از این پس هم 
. که به‌سبب پیشرفتهای سریع در تکنولوژی ارتباطات هیچ نوع فاصله 
و سد و مرزٍ حفاظت‌کننده‌ای بین فرهنگها باقی نمی‌ماند با شدت 
بیشتری ادامه خواهد یافت. 

فرهنگها همه به یک اندازه سرزنده و زایا و یرومند نبوده‌اند و 


نیستند» فرهنگهای فرسوده و منحط و نازا هم همواره بوده است و 
هست. فرهنگهای سرزنده و زایا و نیرومند مثل خداوند که چون 
جمیل و جلیل و لطیف و غنی و قوی است. عزیز و متکبر است و 
چون قادر و مقتدر و جبار و قهار است» تسخی رکننده و تغییردهنده 
است و برتری و بزرگی و پادشاهی از آن اوست. به‌سبب جمال و 
جلال و غنایشان پنفسه جذاب و متکبرند و به‌علت قدرت و اقتدار و 
جباریت و قهاریتشان تسخیرکننده و تغییردهنده و حاکم بر فرهنگهای 
دیگرند. 

در دوران معاصر فرهنگهای غریی سرزنده‌تر و زایاتر و نیرومندتر 
از فرهنگهای دیگر بوده‌اند. و در میان فرهنگهای غربی فرهنگ 
امریکایی از همه سرزنده‌تر و زایاتر و نیرومندتر است و از این‌رو از 
همه متکبرتر و سلطه‌جوتر و تسخیرکننده‌تر و تغییردهنده‌تر. 

بی‌فایده نیست این نکته را عرض کنم که هر فرهنگی تا سرزندگی 
(بگیریم جمال و لطافت) و زایایی (بگیریم غنا) و نیرومندی (یگیریم 
قدرت و اقتدار و جباربت و قهاریت) را یکجا در خود گرد نیاورد 
نمی‌تواند جهانگیری کند و جهان و مردم جهان را به ميل و سود خود : 
تغییر دهد. سرزندگي تنهاء حتی سرزندگی و زایایی تنهاء کافی 
نیست. از سوی دیگر نيرومندي تنها هم بی‌فایده است. با نیرومندی 
تنها فقط می‌توان مثل مغولان جهانگیری کرد که» به مثل» به نیروی 
شمشیر بر ایران غالب گشتند» ولی در عین حال خود مغلوب فرهنگ 
و تمدن ایرانی شدند. توجه به این نکته به‌ویژه از برای مردمانی نظیر 
مردم ایران ضروری و حیاتی است که اگر زود نجنبند و بخردانه 
سیاستگذاری و برنامه‌ریزی و عمل نکنند هیچ بعید نیست فرهنگ و 
تمدنشان مغلوب و مقهور فرهنگهای غالب و قاهر غربی» خاصه 
فرهنگ امریکایی شود. 

بهترین مثال از برای آن‌که به اثبات برسد لازم است هر سه عامل 
سرزندگی و زایایی و نیرومندی یک‌جا گرد آید تا فرهنگ خاصی 
جهانگیر شود دین است. تاریخ ادیان را در ذهنتان مرور کنید. په 
یقین هیچ دینی را نمی‌یابید که جهانگیر شده باشد. مگر آن‌که 
امپراتوری مقتدری متکایش بوده باشد. دین مسیحیت بر امپراتوری روم 
تکیه زد و جهانگیر شد و دین جمیل و جلیل و غنی اسلام به‌نیروی 
درونی‌اش امپراتوری خاص خود را بنیاد کرد و جهانگیر شد و 
جهانگیر ماند. حال آنکه دین الهي از اسلام و مسیحیت قدیمی‌تر» 
یعنی دین بهود. چون بر امپراتوری نیرومندتری تکیه نداشت و پیروانش 
در جهان پراکنده بودند و کم‌بهره از قدرت ر اقتدار سیاسی و نظامی» 
جهانگیر نشد و در تمام طول تاریخش همواره پیروان نسبتاً اندکی 
داشته است و دارد. 

زبان را هم می‌توان مثال آورد. اگر به نقشه گسترش جغرافیایی 
زبان انگلیسی نظر بیفکنید خواهید دید که آن زبان در یکی دو قرن 
اخیر چه کشورگشایی‌هایی کرده» چه زبانهایی را به‌کلی پس زده و در 
تمام زبانهای زندۂ جهان چه حضور و نفوذی پیدا کرده. این 
جهانگيري زبان انگلیسی ممکن نمی‌بود اگر آن زبان اولا ابتدا بر 
امپراتوری انگلستان تکیه نداشت که روزگار درازی آفتاب در 
مستملکاتش غروب نمی‌کرد و سپس بر اقتدار جهانی ایالات متحدهٌ 


امریکا؛ و ثانیاً وسیل تماس باء و بهره‌گیری از» فرهنگ مقتدری نبود 


بازرگانی باشید چه بانکداری, و چه مشتاق دانش‌آموزی باشید چه 
هنرجویی, کارتان بدون زبان انگلیسی یا اصلا پیش نمی‌رود یا چنان 


که شاید و باید پیش نمی رود. 

پس, با توجه به تکبر و سلطه‌جویی و دگرگون‌سازي عام 
فرهنگهای غربی که سرزنده‌ترین و زایاترین و نیرومندترین فرهنگهاي 
کنونی جهانند» باید گفت فرهنگ ایرانی در هر حال» چه راه دوستی 
با غربیان» به‌ویژه امریکایبان, پیش می‌گرفت و بگیرد و چه راه دشمنی 
با آنان می‌پیمود و بپیماید» در مظان خطر مقهورشدن و هویت‌باختن 
بود و هست. اما نباید فراموش کرد که مردم ایران و دولت جمهوری 
اسلامی از دیدگاه غربیان. خاصه امریکاییان دو گناه بزرگ مرتکب 
شده‌اند. مردم ایران انقلاب اسلامی را به‌پیروزی رسانده‌اند که 
خفت‌بارترین شکست ایالات متحدۂ امریکا پس از جنگ ویتنام بود. و 
دولت جمهوری اسلامی در تمام دوران حیاتش و به‌ویژه پس از 
فروپاشی اتحاد شوروی و به بن‌بست رسيدنٍ طریقت کمونیسم که 
جهان اسلام تنها نیروی بزرگ در جهان بود که عَلم رقابت با 
فرهنگهای غربی برافراشت و کوس مبارزطلبی فروکوفت. نه‌تنها در 
صف مقدم آن رقابت و مبارزطلبی قرار گرفته است» بلکه در برخی 
از مبارژه‌های منطقه‌ای که یک طرفش مسلمانان بوده‌اند و هستند» به 
مثل در مبارز؛ مردم فلسطین» سیاستی سرسختانه‌تر و مصالحه‌ناپذیرتر 
از خود مسلمانان درگیر در آن مبارزه پیش گرفته است و می‌گیرد. 
امریکایبان ممکن نیست از 
جمهوری اسلامی درگذرند و سخت می‌کوشند و از هر وسیله و 
سلاحی, از جمله فرهنگ, سود می‌جویند تا مردم ایران و دولت 
جمهوری اسلامی را وادارند که زانوي مقهوریت بر زمین زنند و 
برتري و بزرگی و پادشاهی آنان را بپذیرند - بر آن‌گونه که 
کمونیست‌ها زانوی مقهوریت بر زمین زدند و برتری و بزرگی و 
پادشاهي نظام سرمایه‌داری را پذیرفتند. توجه فرمایید که عرض .کردم 
امزیکایبان سخت م ی کوشند که چنین کنند» ولی اين‌که آنان موفق 
می‌شوند یا نه بستگی دارد به اراد مردم. و دولت ایران در تقویت 
بنیانهای فرهنگی و اجتماعی و اقتصادی خود تا پتوانند بر آن بنیانها 
تکیه زنند و هویث ملی و استقلال سیاسی و اقتصادی‌شان را حفظ 
کنند. لازمهُ این کار نقد دایم سیاستهای فرهنگی و اجتماعی و 
اقتصادی کشور است به‌تصد اصلاح سیاستهایی که کارایی مطلوب 
ندارند» کنار گذاردن سیاستهایی که غلطند» و پیش گزفتن سیاستهای 
جدیدی که واقعیتهای جدید زندگی ملی و بین‌المللی می‌طلبد. نظام 
کمونیستی» به‌دلیل سرشت استبدادي‌اش» چنین توانایی و انعطافی 
ا.اشت و به‌همین دلیل از درون فروپاشید. 

حمله و دفاع در عرصه فرهنگ 

تهاجم‌فرهنگی, به آن معنی که توضیح دادیم واقعیتی است 
انکارناپذیر. منتها باید در نظر داشت که شیوه‌ها و قاعده‌های 
تهاجم‌فرهنگی با شیوه‌ها و قاعده‌های تهاجم نظامی فرق دارد» پس 
شیوه‌ها و قاعده‌های دفا ع فرهنگی نیز با شیوه‌ها و قاعده‌های دفاع 
نظامی فرق دارد. 

در تهاجم نظامی» دشمن ب خما رین و 1 چهره‌اش 
را رو می‌کند و مرگبارترین سلاحهایش را به‌کار می‌گیرد و» چنان‌که 
خود در جنگ ددمنشانۀ عراق بر ضد کشورمان تجربه کردیم. نه تنها 
می‌کوشد رزمندگان را در جبهه‌ها با وحشتبارترین سلاحها بکشد یا 
معلول کند» بل به‌مردمی هم که در شهرها و روستاهای دور از 
جبهه‌های جنگ زندگی می‌کنند ذره‌ای ترحم روا نمی‌دارد و تا 
جای ی که دستش ش برسد آنان را هم می‌کشد و خانه خراب می‌کند. . در 


سر این دو گناه بزرگ مردم ایران و دولت 


دفاع نظامی هم شما باید: دست‌کم» در برابر هر دندانتان که دشمن 


می‌شکند یک دندان او را بشکنید و در برابر هر چشمتان که کور 


می‌کند یک چشمش را کور کنید و در برابر هر یارتان که او می‌کشد 
یک يارش را بکشید وگرنه شکست می‌خورید و وای بر 


شکست خوردگان . تازه اگر بخواهید از عرص جنگ پیروز بیرول آیید ‏ 


بايد در برابر یک دندان دو دتدان بشکنید یا بیشتر» و در برابر یک 
چشم دو چشم کور کنید یا بیشتر. در حمله و دفاع نظامی حلوا خير 
نمی‌کنند» جان می‌ستانند و خانه و مزرعه و کازخانه و پل و جاده 
ویران می‌کنند. هر چه پیشتر بهتر. 

آما در تهاجم‌فرهنگی» حریف چهر؛ٌ جمیل و جلیل و غنی و 
فریبایش را رو می‌کند» چون در تهاجم‌فرهنگی. درست برخلاف 
تهاجم نظامی, هدف حریف ربودن دل مردمی است که به‌آنان هجوم 
برده است» و دلربایی ممکن نیست مگر با عرضه‌کردن جمال و جلال 
و غنا و فریبایی. لابد آن لطیفه عامیانه را شنیده‌اید که مردکی زشت‌رو 
...]و آن 


زن پاسخ داد به‌روی زیبایت يا به‌زبان خوشت يا به پول زیادت يا به 


و سخت‌زبان و تهی‌دست بر زنی بانگ زد که بیا برویم [ 


راه کوتاهت؟ دلربایی کار زشت‌رویان و سخت‌زبانان و تهی‌دستان و 
زحمت‌افزایان نیست: دلربایی آسان نیست و کار هر کس نیست. 
هزار ادب و آداب و شرط و شروط دارد. 

در دفاع فرهنگی هم, که هدف شما آن است که نگذارید حریف 
دل مردمتان را برباید» ناگزیرید همان سلاحهایی را به‌کار ببرید که 
حریف به‌کار می‌برد و همان ادب و آدابی را رعایت کنید که حریف 
به‌جا می‌آورد - یعنی جمال در برابر جمال» جلال در برابر جلال, غنا 
در برابر غناء و فریبایی در برابر فریبایی. 

در باب این موضوع که فرهنگهای غربی و در رأس آنها فرهنگ 
امریکایی از نهد دلربایی چه‌ها در چنته دارند می‌توان کتاب مفصلی 

شت ولی» تلخیص راء به‌ذکر چند چیز از چیزهای بسیاری بسنده 
می‌کنم که به‌وسیلهُ آنها می‌توانند دل فرهیختگان و نیز دل عامةٌ مردم را 
بربایند: 

0 در حوزۀ هنر» از معماری و نقاشی و مجسمه‌سازی گرفته تا 
موسیقی و تثاتر و سینما» دریایی از نمونه‌های عالی و خوب آن هنرها 
آفریده‌اند و عرضه داشته‌اند» به‌طوری که هیچ هنردوست و هنرشناسی 
در جهان نیست که دور از آن دریا احساس.تشنگی و محرومی نکند؛ 

۵ در حوزه ادبیات هم دریایی از نمونه‌های عالی و خوب هنر 
شعر و هنر داستان آفریده‌اند و از سراسر جهان و سراسر تاریخ آن 
هنرها ترجمه کرده‌اند و عرضه داشته‌اند» به‌طوری که هیچ شعردوست 
و شعرشناس و هیچ داستان‌دوست و داستان‌شناسی در جهان نیست 
که دور از آن دریا احساس تشنگی و محرومی نکند؛ 

۵ در حوزة نقد و تحلیل و تاریخ هنرها و ادبیات نیز وضع بر 
همین منوال است؛ 

0 در حوزۀ فلسفه 
همین قرار است؛ ۲ 
و از لحاظ ما ایرانیان تأمل‌برانگیزتر آن‌که 

0 بخش عمده‌ای از مطالعات عالمانه‌ای که تاکنون دربارۀ تاریخ 
ایران» ادبیات فارسی و هنرهای ایرانی صورت گرفته حاصل کار 
صانحب‌نظران غربی است و هر ایرانی علاقه‌مندی که بخواهد دانشش 
دربار؛ آن موضوعها حتی‌الامکان ان باشد ناگزیر از مراجعه په 
کتابهای ایشان است؛ 


فلسفه و علوم‌انسانی و علوم محض نیز وضع از 
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۵ و هشداردهنده‌تر از تمام آنچه ذکر شد اين‌که غربیان در باب 
انقلاب اسلامی ایران هزاران کتاب و مقاله نوشته‌اند که برخی از آنها 
ژرف‌بینانه‌ترین مطالعات و علمی‌ترین تحقیقات دربا رة انقلاب اسلامی 
است» و آن ایرانیانی هم که در این باب مطالعه و تحقیق ارزندهُ علمی 
کرده‌اند همه کسانی‌اند که در دانشگاههای غربی دانش آموخته‌اند و 
در همان دانشگاهها به‌کار تحقیق و تدریس مشغولند» حال آن‌که کدام 
دانشمند پرورش‌یافته در دانشگاههای ایران و مقیم در خود ایران 


. تاکنون امکان یافته است بی‌دغدغةٌ خاطر» حمایت مالی پیشکش؛ 


کتابی درباره انقلاب اسلامی ایران بنویسد که شما بتوانید با 
سرافرازی به‌جهانیان عرضه‌اش بدارید و بگویید ای مردم جهان» اگر 
می‌خواهید انقلاب اسلامی را نیک بشناسید بفرمایید این کتاب را 
بخوانید. 
این مشتی از خروار آن چیزهایی بود که فرهنگهای غربی از بهر 
ربودنٍ دل فرهیختگان در چنته دارند. دارایی آن فرهنگها از برای 
ربودن دل عامهٌ مردم که بسی بیشتر از اینهاست. یک نمونه‌اش 
پرنامه‌های تلویزیونی - از فیلم‌ها و مجموعه‌های داستانی گرفته تا 
برنامه‌های سرگرم‌کننده و اخبار. 
با آن‌که باورنکردنی می‌نماید باور کنید که» طبق مطالعه‌ای که در 
سال ۱۹۹۲ صورت گرفته» فقط شبکه‌های تلویزیونی. ایالات متحدۀ 
امریکا در هر سال بیش از ۲۵۰/۰۰۰ ساعت برنامۀ تلویزیونی تولید 
می‌کنند» "و چون سال مساؤی با ۸/۷۶۰ ساعت است نتیجه 
می‌گیریم که شبکه‌های تلویزیونی اسریکا برای هر ساعت از 
بیست‌وچهار ساعتٍ تمام روزهای سال بیشتر از ۲۸ ساعت برنامه 
تولید می‌کنند. می‌بینید حجم تولید را؟ 
حجم تولید البته بنفسه مهم و کارساز نیست. برنامه‌های ملال‌آور 
و منزجرکننده هر چه بیشتر تولید شوند زیان بیشتری به خود 
سازندگانشان می‌رسانند. چیزی که به آن حجم باورنكردني تولید 
اهمیت و کارسازي فوق‌العاده‌ای می‌دهد این است که فیلم‌ها و 
مجموعه‌های داستاني شبکه‌های تلویزیونی امریکا معمولا پراساس 
چهار قاعد؛ زیر ساخته می‌شود: 
قاعد؛ اول. مخاطب را در ماجرای داستان درگیر کن و هرگز او را 
خسته نکن. براساس این قاعده در هر فیلم و مجموعة داستانی 
شخصیتهایی خلق می‌شوند که مخاطب بتواند خود را با آنان همذات 
بپندارد و داستان را با علاقه دثبال کند. 
قاعد دوم. دانش مخاطب را دربارة جهان در نظر پگیر. پراساس 
این قاعده ابتدا در نظر گرفته می‌شود که مخاطب دربارۀ موضوع فیلم 
مایل است چه چیزهایی بداند» و سپس فیلم به‌گونه‌ای ساخته می‌شود 
که این نیاز او را برآورد. 
قاعدءٌ سوم. به‌تمایلهای مخاطب پاسخ مثبت ده. براساس این 
قاعده فیلمنامه‌ها به‌گونه‌ای نوشته می‌شوند که شخصیتهای اصلی در 
بیشترین صحنه‌های ممکن حضور داشته باشند و حتی‌الامکان دارای 
مرها ی ی تشز 


قاعده چهارم. مخاطبان ر به مجادلة با هم واندار. پراساس این 


قاعده در فیلمنامه‌ها به موضوعهای خیلی مجادله‌آمیزه موضوعهایی که 


مخاطبان دربار؛ آنها نظرهای مختلف دارند» نمی‌پردا زند زیرا این قبیل 
موضوعها باعث می‌شود که مخاطبان به‌جای آن‌که به خود فیلم و 
مجموعه داستانی توجه کنند دربارء موضوع آنها به بحشهای دا غ و 
خسته‌کننده مشغول شوندء و در نتیجه بسیاری از مخاطبان قید تماشای 


فیلم را می‌زنند. " 

این چهار قاعده راء که پژوهشگری به‌نام پل اسپینوزا " آنها را در 
سال ۱۹۸۲ از طریق مشاهده و تحلیل علمی فیلم‌ها و مجموعه‌های 
داستاني شبکه‌های تلویزیونی امریکا استخراج کرده است, از آن رو 
ذکر کردم تا خواننده راز جهانگیری برنامه‌های امریکا .را دریابد: 
شبکه‌های تلویزیونی امریکا بیش و پیش از هر چیز دیگر به آن قصد 
فیلم و مجموعه داستانی می‌سازند که بیشترین مخاطب ممکن را پای 
تلویزیونها بکشانند. آنان را خحشنود سازند» و مشتری دایمی خود 
کنند. دو عامل دیگری هم به جذابیت فیلم‌ها و مجموعه‌های داستاني 
امریکایی می‌افزاید. یکی از آن دو عامل کیفیتهای عالی حرفه‌ای است 
که در کارگردانی و فیلمبرداری آنها به‌کار می‌رود» و عامل دیگر 
ضرباهنگ آنهاست که متناسب با موضوع انتخاب می‌شود و 
تأثیرپذیری عاطفي مخاطبان را پیشتر می‌کند و به هر حال هرگز اجازه 
نمی‌دهد که آنان خسته شوند. . . . 

شبکه‌های تلویزیونی امریکاء علاوهبر تولید انبو» لیلم‌ها و 
مجموعه‌های داستانی عامه‌پسند خوش‌ساخت و جذاب» توانایی 


منحصربه‌فردی هم دارند که به آنها امکان می‌دهد حضور و نفوذ خود 


را در سرتاسر جهان به‌آسانی گسترش دهند . چون درآمدی که 


شبکه‌های تلویزیونی از طریق نمایش فیلم‌ها و مجموعه‌های 
داستانی‌شان در بازار داخلی امریکا به‌دست می‌آورند بیشتر از 
هزینه‌های تولید آنهاست. شبکه‌های تلویزیونی می‌توانند آنها را در 
بازارهای خارجی به‌قیمتهای نازل به فروش برسانند و با توانایی مالی 
کشورهای مختلف متناسب سازند. به‌مثل در سال ۱۹۸۵ حداکثر پول 
پرداخت شده برای هر نیم ساعت از مجموعه‌های داستاني شبکه‌های 
تلویزیونی امریکا در کشورهای مختلف به‌قرار زیر بوده است: 

در ایتالیا ۴۸/۱۰۱۰ دلار 

در کاناد! ۲۱/۰۰۰ دلار 

در آلمان غربی ۱۸/۰۰۰ دلار 

در انگلستان ۱۴/۰۰۰ دلار 

در فرانسه ۱۱/۰۰۲ دلار 

در ژاپن 2 ۷/۰ دلار 

در سوئد ۵0۰° دلار 

در شیلی ۳۷۵ دلار 

در برمودا ۴۵ دلار ؟ 

جذابیت مقاومت‌ناپذیر فیلم‌ها و مجموعه‌های داستاني امریکا و 
تعداد کثیرشان و ارزان‌بودنشان و در نتیجه جهانگیریشان, برخی از 
صاحبنظران را حتی در کشورهای پیشرفته اروپایی که خود دارای 
فرهنگ سرزنده و زایا و نیرومندند نگران کرده است که مبادا سینما و 
تلویزیون امریکا فرهنگ ملی آنان را امریکایی‌زده کند و به ارزشهای 
فرهنگی‌شان آسیب برساند. وقتی صاحبنظران کشورهای اروپایی 
چنین نگرانیهایی دارند» دیگر تکلیف ایرانیان و دوستداران فرهنگ 
ایرانی معلوم است. 


سیاستهای دفاع فرهنگی در چند سالهٌ اخیر و 
نقش اصطلاح تهاج فرهنگی در آن سیاستها ‏ 


در عرص فرهنگ» با توجه به پیشرفتهای حیرت‌انگیز تکنولوژی 


ارتباطات. نه پرد؛ُ آهنین حافظ و دافع است نه دیوار چین. و تازه 
اگر به فرض محال بتوان فرهنگ ملی را پشت چیزی شبیه دیوار آهنین 


یا دیوار چین محفوظ داشت فرهنگ ملی می‌افسرد و نازا و ضعیف 
می‌شود. زیرا هر فرهنگی تنها از طریق تعامل با فرهنگهای دیگر 
سرزندگی و زایایی و نیرومندی می‌یابد. از این روء فرهنگ ایرانی تنها 
در صورتی می‌تواند در برابر تهاجم فرهنگهای غربی مقاومت کند که 
به دادوستدٍ دلیرانه با آنها بپردازد و به‌معنای واقعی کلمه تجدید حیات 
کند و به‌حدی از سرزندگی و زایایی و نیرومندی برسد که چه در 
حوزۀ فرهنگ و هن حاص فرهیختگان و چه در عرص فرهنگ و هنر 
خاص عامه مردم؛ اگر نمی‌تواند در جهان دلربایی کندء دستکم 


هویت ملی و پایبند به ارزشهای فرهنگی خودند و با اشتیاق آماده‌اند 
کهن جامهٌ خویش بپیرایند تا از جامهٌ عاریت بی‌نیاز شوند. 

تجدید حیات فرهنگی کار دولتها نیست. هیچ دولتی نمی‌تواند بر 
آن‌گونه که» طبق کتاب تورات, «خداوند گفت روشنایی شود. 
روشنایی شد» بگوید تجدید حیات فرهنگی شود. تجدید حیات 
فرهنگی بشود. دولتها تنها می‌توانند کار تجدید حیات‌فرهنگی را آسان 
کنند یا مشکل یا مشکلتر» و انصاف حکم می‌کند که در همین حد نیز 
در حقشان داوری شود. 

مطالعه و تحلیل نقشی که دولتهای ایران» در پیش و پس از 
انقلاب اسلامی. در این زمینه داشته‌اند کار علمی بسیار لازمی است 
که اگر نهادهای دانشگاهی و تحقیقاتی به‌عهده بگیرند حدمت 
. ارزنده‌ای کرده‌اند» ولی در این مقالهٌ کوتاه من بر سر آنم که بگویم در 
چند سالهٌ اخیر پس از آن‌که جناح خاصی از دولت جمهوری 
اسلامی اصطلاح تهاجم‌فرهنگی را از دیدگاه و برای حدمت به 
هدفهای سیاسی خود معنی خاصی بخشید و متأسفانه, به‌علت 
فعل‌پذیری جناح دیگر و به‌طور کلی غفلت جامعةٌ روشنفکری ایران» 
توانست آن اصطلاح را با آن معنی خاص رایج و غالب سازد و 
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مبنای سیاستهای فرهنگی دولت کند چه بر سر فرهنگ و هنر ایران 
آمد . 
در همین مقاله توضیح داده شد وافعیت انکارناپذیری است و دوست 
و دشمن و شرق و غرب و شمال و جنوب نمی‌شناسد اما معنی 
خاصی که آن جناح خاص از اصطلاح تهاجم‌فرهنگی استنباط کرد 
ناشی از پنج علت است و آن پنج علت عبارت است از: احساس 
ضعف .فهم نادرست از فرهنگ و هنرء فهم نادرست از رواد‌شناسی 
خواننده» انسان‌شناسی بدبیناله» و هدفهای سیاسی خاص. 

از احساس ضعف ناشی است. چون نه‌تنها آگاه است که فرهنگ 
ایرانی اکنون (لطفاً به قید اکنون توجه فرمایید) چه در حوز؛ٌ فرهنگ و 
هنر خاص فرهیختگان و چه در عرص فرهنگ و هنر خاص عامۀ 
مردم چندان چیزی در چنته ندارد که در برابر فرهنگهای غربی عرضه 
کند» بل نیک می‌داند که متا ع فرهنگي دو جناح از جامعهُ روشنفکری 
ایران یعنی جناح مذهبی - ملی و جناح ملی - غیرمذهبی, تا چه حد 
مقایسه‌ناپذیری از کالای فرهنگی خود او غنی‌تر و دلرباتر است» و 
نکتۀ گفتنی این‌که چون روشنفکران مذهبی - ملی فعالترند و متاع 
فرهنگی آنان جمیلتر و جلیلتر است نسبت به ایشان شدیدتر کینه 
می‌ورزد و از آنان بیشتر می‌هزاسد. 

از فهم نادرست از فرهنگ و هنر ناشی است» چون نمی‌داند که 
گرچه فرهنگهای مختلف می‌کوشند از هم پیشی بگیوند و بر هم چیره 
شوند» آثار ادبی و هنزی و علمی و فلسفی در عین حال که رنگ 
وبوی فردی و ملی دارند و با آن‌که مهر تاریخ بر پیشانیشان می‌خورد؛ 
فراملی و فراتاریخی‌اند و در چارچوب هدفها و غرضهای هیچ فرد و 
ملتی نمی‌گنجند؛ و چون زیبا و بزرگند تا دلت بخواهد ناز دارند و 
بی‌نیازند و تنها فرد و ملت و دولتی از درخت برومندشان میوه 
برمی‌چیند که خاکشان را شخم زند و ریشه‌شان را آب دهد و آفتشان 
هنرمند تولید کرد» که حتی هنرمند را چندان اختیاری نیست که چه 
اثری بیافریند و چه اثری نیافریند» و اثر هنری به فرمان نیروهای 
ناشناخته‌ای آفریده می‌شود که بر روح هنرمند چیره است نه به ارادۀ 
آگاهانه او. همین بی‌خبری باعث شده است که آن جناح بکوشد. 
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اینکه فرآن پیامبران را بر صراطی مستقیم (صراط مستفیم) می‌داند به 
این معنا نیست که همه ادیان فعلی موجود» خحطوطی راست را 
به‌سوی هدف نهایی ترسیم می‌کنند. " "همه پیامبران بر صراط مستقیم 
بوده‌اند» ولی دین حقیقی نزد خدا همان اسلام است (انالدین عندالله 
الاسلام) و همه ادیان بر اين مسیر بوده‌اند. اما نمی‌توان از اينکه همه 
با ای تا ۱ 
خطوطی مستقیم است. باید به حقیقت تاریخی ادیان هم توجه کرد. 
آیا گوهر اصلی مسیحیت و بهودیت, آموزه‌ها و تعالیم پیامبرانی چون 
حضرت عیسی و حضرت موسی ]همچنان بدون کم‌وکاستی باقی 
مانده است؟ اگر این آموزه‌ها و تعالیم در طول تاریخ در هال ابام 
فرو رفتند» آیا پیامبران فقط می‌خواستند اظهار وجودی بکنند و بس 
فقط می‌خواستند مردمی به. راه بیفتند و در این صفبندیهای گوناگون 
ن‌نویسی کنندا 

علاوه بر این مسأل غرقه‌درغرقه بودن حقیقت اصلاً به تنوع ادیان 
ربطی ندارد. مقام دینداری غیر از وفاداری به هندسهٌ معرفث است. 
ساختار واقعیت ساده نیست. واقعیت لایه‌های زبرین و زیرین دارد و 
همه حقایق هم به آسانی و سادگی گشودنی نیست. دینداری معرفت 
داشتن و رسیدن به ساختار واقعیت نیست. گوهر دين معرفت به 
ساختار حقایق و وفادار بودن به ساختار وافعیت نیست. دين 
نسخه‌ای است که خداوند در اختیار بشر قرار داده تا مطابق آن به 
هدف نهایی دست یابد. دین نه رسیدن به معرفت نظری نسبت به 
حقایق عالم است و نه معرفت داش 
حداوند. دینداری وفاداری به هندسة نجات و رستگاری است. 
وفاداری به هندسهُ رستگاری رسیدن به حقایق عالم نیست. "۲ 

مبنای پنجم این است که در طریق طلب. طالبان صادق را به هر 
نامی و تحت هر لوایی و در تعلق و تمسک به هر مسلکی و مذهبی» 
دزرادور دستگیری می‌کنند و به مقصد می‌رسانند. ۱ مسأل پیرگزینی 
هم مبنایی برای پلورالیسم نمی‌تواند باشد. پیرگزینی توصیه‌ای است که 
همه عرفا دارند. 

طی این مرحله بی‌همرهی خضر مکن 
ظلمات است بترس از خطر گمراهی ۱ 

چرا عرفا پیرگزینی را سفارش می‌کردند؟ وجود پیران طریقت و 
مرشدان حقیقی ضرورت دارد و تشخیص راه از چاه از عهدهُ ه رکس 
پرنمی‌آید. پیرانی باید باشند که به طالب و سالک راه حقیقت نشان 
دهند که کدام طریق را بپیماید. علاوه براین» واردات قلبی» یعنی 
تجارب سالک و تفاسیرش را کنترل کنند. پس ضرورت وجود اساتید 
روحی نه برای این بوده است که هر مردمی را از هر مسلک و مذهبی 
به سرمنزل نجات پرسانند؛ وجود اساتید و مرشدان حقیقی از این 
جهت ضرورت دارد که سالک راه حقیقت, هر تفسیری را پر تجربة 
خود تحمیل نکند. با توسل به پیر خود صضحیخ را از عقیم و مکر 
شیطان را که دامهای گسترده‌ای بر طریق او افکنده است, به‌خوبی 
بشناسد. حضور مرشد در همه مراحل برای سالک مفید است و 


رسیدن به هدف ۳ برای او آسانتر می‌کند E‏ و ات 


SS ی‎ 


شیطان قوی و میدان رحمت واسعه تنگ می‌شود. باید پرسید مقصود 
از هدایت چیست؟ آیا مراد از هدایت خدا این است که خدا ارائۀ 


شتن کامل نسبت به کنه ذات 1 


طریق کرده است» یعنی راه راست به‌سوی هدف نهایی را.برای بشر 
نشان داده است؟ و یا نه, مراد از هدایت خدا این است که خدا 
ا می‌گیرد و خود او را به 
سرمنزل نهایلن می رساند؟:ایصال به مطلوب نهایی با اراثة طریق 
تفاوت دارد. اگز هدایت را به‌معنای ایصال به مطلوب نهایی می‌گیرید 
ملتزم شده‌اید که هدایت الهی به این است که بالاخره به هر نجوی و 
از هر راهی-که شده. انسان را به هدف نهایی خواهد رساند.! خدا 
دست بشر ارا می‌گیردو گامبه‌گام او را به‌سوی هدف می‌کشاند:.اگر 
هدایت به این معناست» دیگر ممکن نیست احدی از انسانها به .هلف 
نهایی نرسیده باشل . نقیجه.این هدایت حتماً رسیدن به هاف نهایی 
است. اگر این هذایت محقق شده است و انحصار گرا باشیم باید به 
شکست برنامۂ الهی و ناکامی پیامبران الهی اعترافب کنیم. اما این 


تصویر از هدایت"لهن نادرست است. اگر جهان صحنه امتحان و 


اختیار بشر است» هدایت به این معنا نیست. هدایت به‌سغنای ارائه 
طریق» منافاتی با انحصارگرایی ندارد. زیزا هدایت به این معناست که 
خدا. راه مستقیم به‌سوی هدف نهایی را به بشر نشان داده است. 
هدایت جیزی: نیش از این ننست که خدا طریق. را په انسان نُشان داده 
است: اگر کل‌من‌الارض کافز شوند. باز هم هدایت الهی به این معنا 
محقق شده است: ضلالتی که.مقابل این هدایت است. به‌معنای عدم 
ارائا طریق است وا وی نی 
این معنا هستند: .+ : 

از سخنانی که در خود قال وهای مستقیم» آمده است و 
هم از پاسخی که دکتر سروش به ابهامات این مقاله.داده است» روشن 
می‌شود که ایشان تصویر صحیحی از مسألة هدایت الهی ترسیم 
نکرده‌اند. در «پاسخ ابهامات» چنین آمده است: «آنکه.جذا به‌دنبال 
هدایت مردم است و دست کم چون مادری مشفق بر فرزندانش 
شفقت می‌ورزد» نمی‌تواند بنشیند و تماشا کند که متا ع هدایتش 


را به 


4: 


ن 


5 


زور و تزویر می‌زبایند و محتانجان و مشتاقان هدایت را تهی‌دست و 
تشنهلب می‌گذارند و سعادت ابدی را از آنان می‌ستانند و طرح و 


ره ۳۸ 


نقشه او را ناکام می‌گذا رند و باز هم دست اصلاحی از آستین قدرت 


به‌دن نیاورد و به‌ کمک مظلوعان و محرومان نشتابد؛ به‌سعادت ابدی 


بیندیشید و آن را کالایی کمبها نگیرید. خدای رحیم چگونه می‌تواند 
ببیند اکثر مخلوفاتش از این نعمت فاخر که اعظم نعم اوست, به 
راهزنی e TT‏ را بر آنان 
نبنلد» . اش ۱ ر 
اگر جایی برای اختیار بشر در این صحنه امتحان وجود ذارد, 
هدایت الهی بیش از این اقتضا نمی‌کند که راه سعادت را به انسان " 
نشان دهد. اگر قرار است "تخود خدای رحیم راه را بر راهزنان ببندد 
دیگر چه محلی برای اختیار بشر وجود دارد؟ آیا منکر هستید که این | 
همه انپا و اولیای الهی زا سر بزیدند و کشتند و يا به اسازت بردند؟ 
پس خدایی که چولمنادری مشفق بر فرزندان اسنت» چگونه پر این 
SE‏ ان 
رحمت واسعه و هدایت الهی تنافی نداشت؟ ۱ ۱ 
پیش کشیدن مسألة هدایت الهی.به این صورت با مبنای ۳ 1 
منافات دارد که دکتز سززش در جای دیگری به آن اشاره کرده‌اند د 
ایشان تجربۀ عارفان را گوهردینداری می‌دانند و دین فقهی را ۸ 
به‌عنوان پوسته‌ای بر این. فغالیت آن گوهر قلمداد می‌کنند. ۲۳ اگر ما 
همه عرفای ادیان مختلف را جمع کنیم» مگر چقدر خواهند بود؟ از 


دفاع فرهنگی کشور را نه برطبق قواعد دفاع فرهنگی, بل مطابق با 
قوانین نظامی تدوین کند و اجرای آن سیاستهای فرهنگی را به‌دست 
کسانی بسپارد که حق است اجرای سیاستهای نظامی را به‌دست آنان 
بسپارند . 


درخت تلخ هم تلخ آورد بار 
در چند سال ایر درخت تلخ آن سیاستهای دفاع فرهنگی میوه‌های 
بسیار تلخی به‌بار آورد» از جمله: 

۵ با توسل به‌سانسور فوق‌العاده سختگیرانه‌ای که مرز منهیات آن 
بی‌تردید از مرز منهیات هر نظام سانسور دیگری در تاریخ معاصر 
جهان. حتی نظام سانسور در دیکتات توری‌های سوسیالیستی فراتر 
رفت ضربه‌های شدیدی بهپیکر نحیف ادییات و هنر زدند به‌طوری که 
هنرهای شعر و موسیقی و رمان و نمایش را که پیشتر تضعیف گشته 
وا کی ر بر کا ر و 
انقلاب اسلامی باعث سرافرازی فرهنگ ایرانی شده بود تقریباً از 
نفس انداختند. 

۵ تلویزیون را که عمده‌ترین وسیله سرگرمی و گذراندن اوقات 


فراغت عام مردم است بیش از پیش عبوس و خسته‌کننده نمودند و 


تماشای آن را به‌تجربهٌ ناراحت‌کننده‌ای تبدیل کردند» زیرا پیشثر 
مجموعه‌های داستانی که خود در این چند سالهٌ اخیر ساخته‌اند 
بی‌مایه و بی‌جاذبه بوده‌اند یا اگر ارزشمند بوده‌اند سانسور شده و از 
ریخت‌افتاده نمایششان داده‌اند؛ پیشتر نزدیک به‌تمام برنامه‌های 


سرگرم‌کننده به‌اصطلاح خنده‌دار که ساخته‌اند عین ابتذال است و 


تخریب کننده ذوق زیبایی‌شناختی مردم؛ بیشتر فیلم‌های ایرانی که 
نمایش داده‌اند فیلم‌های ملال‌آوری بوده‌اند که در سینماها تماشاگر 
چندانی نداشته‌اند و فیلم‌های ارزشمند و دیدنی ایرانی را هم که 
گاهی نمایش می‌دهند چندان سانسور می‌کنند. که آدم دلش می‌سوزد - 
رای Sa E‏ ال کم باق خودش که آن‌قدر 
بالغ تشخیصش نداده‌اند که حتی بتواند آن نسخه‌ای از فیلم‌هایی را 
ببیند که پیشتر تر از صافی چندین لایۀُ سانسور وزارت ارشاد گذشته 
بوده است؛ و فیلم‌ها و مجموعه‌های داستانی خارجی را غالباً از ميان 
فیلم‌ها و مجموعه‌های داستاني از تاریخ مصرف گذشته (از قبیل 
فیلم‌های مربوط به جنگ سرد و فیلم‌های تبلیفاتی کشورهای 
کمونیستی سابق) و چندین‌بار نمایش داده شده انتخاب می‌کنند و 
گاهی هم که فیلم‌ها و مجموعه‌های داستاني دیدنی و جذاب خارجی 
نمایش می‌دهند بلایی به‌سر آنها می‌آورند به‌مراتب بدتر از بلایی که 
به‌سر فیلم‌ها و مجموعه‌های داستاني ارزشمند ایرانی می‌آورند. 

نکته بسیار مهمی که گردانندگان تلویزیون نادیده‌اشن می‌گیرند این 
است که وقتی تماشاگر لیوان آبجو را در دست شخصیتهای فیلم به 
چشم می‌بیند و شما به او می‌گویید این چایی یا شربت است, چگونه 
انتظار دارید او خبرهایی را باور کند که شما از رویدادهایی می‌دهید 
که او نمی‌تواند به‌چشم ببیند. آیا او حق ندارد در برابر آن‌که شما 
احمق تصزرش می کنید اعتنادش را به‌راستگویی شما از دست بدهد 
و ناگزیر به‌رسانه‌های گروهی کشورهای دیگر متوسل شود تا خبر یابد 
که در اینران و جهان چه می‌گذرد؟ در این‌صورت گناه آن‌که 
رسانه‌های گروهی کشورهای دیگر عمده‌ترین منابع کسب خبر مردم و 
در نتیجه مبنای داوری آنان دربارٌ رویدادهای ايران و جهان شدهاند 


: شیفتة اسلام و انقلاب هم برنمی‌خورد که سرخورده یا آزرده‌خاطر 


به گردن کیست؟ 

۵ اندوهناکتر از همه آن‌که در مطبوعاتی که از هرگونه قید 
اخلاقی و قانونی آزادند و در تلویزیون که خود را دانشگاه می‌خواند, ` 
پس باید بر آن ادب و آداب دانشگاهی حاکم باشد. از طریق مقاله‌ها | 
و برنامه‌های وحشت‌افکنی نظیر «هویت» به هتک خرمت چب 
فرهنگ‌سازان و هنرمندانٍ معاصر ایرانی پرداختند و در این کار نه | 
احترام مردگان را پاس داشتند نه حیثیت زندگان را؛ نه فرهنگ‌سازان 
ملی - غیرمذهبی را معاف داشتند نه فرهنگ‌سازان مذهبی - ملی را. 
غافل از آن‌که فرهنگ‌سازان» خود اهل هر دیانت و مسلکی که باشند», 
سنرمایۀ فرهنگي ملی و جهانی‌اند و تقل گروه و فرقه‌ای که بکوشد! 
چنین سرمایه‌های گرانقدری را بی‌حرمت کند قثل کسی است که چاه 

0 آن سياستهاي ضد تهاجم‌فرهنگی نیز که در سالهای اخیر پیش ب 
گرفته شد و آماج آنها زنان مظلوم و جوانان به‌راستی محروم ایرانی 
بودند (محرومیت جوانان ما تا حدی است که جوانان خانواده‌های 
مرفه ایرانی را هم می‌توان در ردیف محرومترین جوانان جهان قرار 
داد) بسیار حرمت‌شکن و عاصی‌کننده بود . حود من» که نویسندۀ این 
LG‏ ی RAEN‏ 
می‌دیدم جوانانی را - این گلهای زیبا و لطیف نوع انسان را - چگونه 
در مینی‌بوس سوار کرده‌اند تا روا کنیا پیرند و آن جوانان 
چگونه» با چه صورتهای وحشت‌زده‌ای» گریه‌کنان التماس می‌کردند 
که آنان را به آن نمی‌دانم کجا نبرند چه اندوه عمیقی در قلبم حس 
می‌کردم و چه زوری می‌زدم تا گریهُ درونی‌ام از چشمهايم بیرون نزند. 

خلاصه؛ آن اندک سرزندگی و زاییی و غنایی را هم که فرهنگ و 
هنر معاصر ایران داشت تقریباً از بین بردند؛ فرهنگ‌سازان و هنرمندان 
را به قدری آزردند که تا پیش از هفتمین انتخابات ریاست‌جمهوری 
آدم دیگر به‌هیچ نویسنده و هنرمند ارزشمند با حتی متوسطالمقام 


نباشد (حساب ریاکاران و سودجویان جداست)؛ عمده‌ترین وسیلۀ 
سرگرمی و گذراندن اوقات فراغتِ عامةٌ مردم را که تلویزیون باشد به 
روزی انداختند که به اختصار گفته شد؛ و بسیاری از زنان و جوانان 
را نیز از آنچه دفاع فرهنگی در برابر تهاجم‌فرهنگی غرب خوانده 
می‌شد و می‌شود سخت هراسناک و منزجر کردند. 

.آیا این رسم دلربایی چه در حوزه؛ٌ فرهنگ و هنر خاص 
فرهیختگان و چه در عرص فرهنگ و هنر خاص عامةٌ مردم است؟ آیا 
آن سیاستهای دفاع فرهنگی را که به چنین نتیجه‌هایی رسید نمی‌توان 
ضد دفاع خواند و زمینه‌ساز پیروزی قطمي حریف در تهاجم 
فرهنگی‌اش؟ اگر پاسخ این پرسش اخیر مثبت است چه کسان و چه 
گروههایی را باید نسبت به هویت ملی و فرهنگی ایرانیان که اسلام 
یکی از دو رکن آن است» جفاکار دانست؟ و تازه آن کسان و 
گروهها از آن همه جفاکاری چه حاصلی به‌دست آوردند؟ آیا باد 
نکاشتند و طوفان درو نکردند؟ 


9 
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3 
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ر۳۸ 


اولین نهاد صنفی 
مطبوعاتی پس از 
۸سال 


نخستین مجمم عمومی انجمن صنفی 
نویسندگان و خبرنگاران مطبوعات 
روز چهارشنبه ٩‏ مهرماه در تهران 
برگزار شد. در این مراسم پس از 
قرائت پیام حسجت‌الاسلام 
سیدمحمدخاتمي؛ رئیس‌جمهور و 
سخنان احمد پورفانی معاون 
مطبوعاتی وزارت فرهنگ و ارشاد 
اسلامی, رأی‌گیری برای تعیین 
اعضای هیأت مدیرهٌ این انجمن به 
عمال آمد که از ميان ۵۴۰ عضو و 
حدرد ۴۰ نامزد؛ء آقایان عباس عبدی 
(از روزنامة سا با ۵ رأی» 
مرتضی لطفی (از روزنامه کار و 
کارگر)با ۲۲۶ رأی» کریم 
ارفنده‌پنور (از روزنامة سا با 
۷ رآأی؛ محسن آرمین (از نشریه 
عصر مابا ۱۸۷ رأی» رجبعلی 
مزروعی (از روزنامهً سومابا ۱۷۲ 
رأی و مصطفی حودوست (از 
روزنامه حمهو ری اس(می) با ۱۳۹ 
رأی» به مدت ۳ سال به عنوان اولین 
هیأت مدیرة انجمن صنفی نویسندگان 
۳ خبرنگاران مطبوعات انتخاب 


شدند 


حجت‌الاسلام سیدمحمدخاتمی 
در پیامی به نخستین مجمع عمومی 
انجمن صنفی نویسندگان ر 
خبرنگاران مطبوعات گفت: «مایه 
مباهات جامعة اسلامی و انقلابی 
ماست که در این زمان» مسئولان و 
دست‌اندرکاران مطبوعات کشور» 
خود درصدد برآمدند تا با تشکیل 
انجمن صنفی مطبوعات, به یکی از 
نیازهای مبرم جامعه در تقوبت 
نهادهای مدنی پاسیخ گویند». در 
بخش دیگری از این پیام آمده است: 
«حمایت دولت از ایجاد و تقریت 
تشکلهای صنفی. امری ضررری 
است که با کاهش تصدی دولت و 
افزایش سهم بخش خصوصی در 
انجام فعالیتهای فرهنگی و هنری؛ 
این امکان را فراهم می‌کند که به 
تقویت نقش سیاستگذاری و 
برنامه‌ریزی کلان و حمایت و نظارت 
خویش در این امور بپردازد. ازاین‌رو 


ورود جامعة مطبوعاتی کشور به 
عرص؛ پذیرش نقشهای مزثر و 
سازنده‌تر و عسهده‌دار شدن 
مسئولیتهای خردگردانی در زمینۀ 
ایجاد زیرساختهای فرهنگی؛ اقدامی 
است مزثر که اولین تأثیرهای خود را 
بر قوام و تقویت بنیانهای جامعٌ مدنی 
خواهد گذاشت». 

احمد بورقانی نیز طی سخنانی 
در این مراسم گفت: «بهبود وضعیت 
اتتصادی مطبوعات. امنیت شغلی؛ 
دسترسی به تولید مطلرب خبره 
گزارش خلاق و به دست‌آوردن 
جایگاه و منزلت شغلی خبرنگار در 


سطح جامعه در قالب تشکلهای ‏ 


دولتی غیرممکن است». احمدبورقانی 
افزود: «شکیل انجمن صنقی 
نویسندگان و خبرنگاران مطبوعات 
در جهت درهم‌شکستن رابطۀ 
پدرسالارانة حاکم بر مطبرعات 
است». 
کی میت از 
خبرنگاران و نریسندگان عضو 
سندیکای سابق نویسندگان و 
خیرنگاران مطبوعات کشور با انتشار 
بیانیه‌ای نسبت به یکی از مواد 
اساسنامةٌ انجمن صنفی نویسندگان و 
خبرنگاران مطبوعات که در آن گفته 
شده است: «کلیهٌ امکانات, داراییهاء 
دفاتر مالی و اداری متعلق به 
سندیکای نویسندگان و خبرنگاران 
مطبوعات و سرابق عضویت آن, عیناً 
پس از تصویب این اساسنامه به 
انجمن صنفی نویسندگان ر 
خبرنگاران, منتقل شده و در قالب 
قرانین و مراد مندرج در آن» معتبر و 
قابل اجرا می‌باشد», اعتراض کردند. 
گفتنی است که در نخستین 
مجمع عمومی انجمن صنفی 
خبرنگاران و نویسندگان مطبرعات 
مقرر شده هیأت مدیر؛ اتتخایی ظرف 
سه ماه نسیت به اصلاح اساسنامة 
پیشنهادی اقدام و سپس در یک 
مجمع عمومی فرق‌العاده» اساسنامه 
به تصویب اعضای انجمن صنفی 
نویسندگان و خبرنگاران مطبوعات 
برسد. گفته می‌شود هیأت مدیرة 


۰ انتسخابی ماده مربوط به استرداد 


داراییها و امرال سندیکای سابق 
خبرنگاران و نویسندگان مطبوعات را 


اصلاح خواهد کرد تا حقرق اعضای 


سندیکای سایق ضایع نشود. 


سمینار «اسلام سیاسی و غرب» از 
سوی مرکز دیالوگ‌های بین‌المللی 
قبرس از تاریخ ۳۰ تا ۳۱ اکتبر (۸ 
تا ٩‏ آبان) در نیکوزیا برگزار شد. در 
این سمینار دهها تن از شخصیتهای 
فرهنگی ایران؛ جهان عرب و 
کشورهای غربی شرکت کردند. 
پروفسور ساموئل هانتینگتون» 
صاحب نظریهٌ رویارویی تمدنها در 
این کنفرانس شرکت کرد و آخرین 
دیدگاه خود را دربار؛ُ این نظر بیان 
کرد. دکتر عبدالکریم سروش نیز که 
در پی ۶ ماه ممنوعیت خروج از 
کشور و محرومیت از حضور در 
شش کنفرانس بین‌المللی و در پۍ 
چند ماه تلاش تنی چند از مقامات 
سیاسی و قضائی کشوز موفق به 
خروج از کشور و شرکت در سمینار 
اسلام سیاسی و غرب شده طبی 
سخنانی تئوری رویارویی تمدنها را 
از منظر فلسفی مورد نقد قرار داد. 
در روز اول این سمینار و در 
آغاز پیام فدریکو مایو» دبیر سازمان 
یونسکو قرائت شد و سپس خانم 
بی‌نظیر بوتوه نخست وزیر سابق 
پاکستان تحت عنوان «اسلام و 
غرب؛ سخنی دربارء تجربه»» 
پروفسور جان ال اسپوزیتو تحت 
عنوان «گنت‌وگوی تمدنی یا برخورد 
تمدنی»» پروفسور انزوپاک با عنوان 


«کلیسای کائولیک و اسلام در 


اروپا»» مهندس عبدالعلی بازرگان 
تحت غنوان «آیا اسلام تهدیدی 


. شخصیتهای فرهنگی جهان عرب و 


السید از لبنان» گراهام فولر از 
امریکاء پروفسور آناتولی آ. گرومیکو 
از روسیه؛ پروفسور رضا 
شیخ‌الاسلامی و... سخنرانی کردند. 

پروفسور هانتینگتون طی 
سخنانی در این کنفرانس گفت: «همه 
در این کنفرانس علیه تثوری من یعنی 


. -نبرد تمدنی سخ گفتندر اما این 


حملات حکایت از آن دارد که در 
واقع و حقیقت امر» این تثوری کاملا 
صحت دارد. خحصوصا این امر دربارهٌ 
روابط اسلام و غرپ صدق می‌کند, 
البته این مسأله در خلال قرنهاایجاد 
شده است. اما چگونگی وجرد آنها 
در شرایط کنونی با گذشته متفاوت 
است [...] این تضاد توسط مورخان 
مورد بحث قرار گرفته و به نظر من 
ریشه‌های این امر به طبیمت این دو 
تمدن و دین بازمی‌گردد و مایت 
اصلی روابط مسلمانان و مسیحیان 
را تشکیل می‌دهد. [...] این رقابت 
ممکن است به دلیل طبیعت ذاتی و 
ماهوی این دو دين و تمدن بزرگ 
باشد اما این موضوع نمی‌تواند 
توضیح رسایی برای تنوعات و 
شدت این رقابت و تضاد باشد.» 


هانتینگتون در بخش دیگری از 
ستخنان خود گفت: «در این جهان 
مهمترین تمایز بين انسانهاء مسائل 
ایدئولوژیک» سیاسی پا افتصادی 
نیست» بلکه مسائل فرهنگی, حائز 
اهمیت است. سردم در جرامع 
گوناگون مهن می کنند در ارقاط 
بامسائل اساسی سوال کنند ما که 
امروزه سیاست بین‌المللی تحت‌تأثیر 
مسائل تمدنی» در حال تغییر است. 
در این تحول مهم ۵ مسألاٌ مهم قابل 
مشاهده است: ۱. برای نخستین‌پار 
در طول تاریخ» سیاست جهانی؛ 
چندقط و چندنمدنی شده است 


٠‏ [...]۲. تغییرات مهمی درباره قدرت 


نسبی تمدنها در حال تکرین است 
[...] ۳. در جهان نوين روابط بین 


" کشورهای دارای تمدنهای مختلف به 


ندرت می‌تواند خیلی نزدیک باشد و _ 
اغلب سرد و همراه با دشمنی خواهد 
بود[...] ۴. در جهان نوين تضاد 
میان گروههای قومی وجود خواهد 


داشت. تضادهای فومی زمانی برای 
صلج جهانی خطرناک خواهد بود که 
[...] ۵. تفاوتهای قرمی و فرهنگی 
باعث اختلاف مردم خواهد شد و در 
عین حال تشابهات فرهنگی باعث 
نزدیکی و همکاری آنها می‌شود.» 
پروفسور در قسمت دیگری از 
سخنان خوذ گفت: «روابط جوامع 
مسلمانان و ساير کشورها مهم 
است. من معتقدم افزایش چشمگیری 
در جمعیت مسلمانان مشاهده 
بسیار بالاتر و بیشتر از کشورهای 
همسایه و در کل جهان انت 
جمعیت مسمانان *برایر جمعیت 
اروپای غربی افزايش یافته است. این 
تحول باعث تغییر موازنة دینی جهان 
می‌شود. مسلمانان ۸درصد جمعیت 
جهان زا در سال ۱۹۸۰ داشته‌اند و 
پیش‌بینی می‌شود این میزان در سال 
۰ به ۲۳درصد و در سال 
۵ به ۲۱درصد برسد. این 
افزایش بیشتر از رقم افزايش جمعیت 
مسیحیان خواهد بود. همچنین وقتی 
جوانان یعنی افراد بین ۱۵ تا ۲۴ 
سال تقریبا ۲۰درصد بر کل جمعیت 
جوان اضافه شوند» جامعه نگران 
خواهد شد. جوانان به دنبال 
اصلاحات. انقلاب و اعتراض 
هستند. از لحاظ تاریخی گروههای 
جوانان ایجاد شده و به همراه آن 
نهیضتهای بزرگی به راه افتاده است 
[...] ترکیب جمعيتي چنین رشدی 
سیاسی داشته باشد. به نظر من این 
نسلی است که نیروهای اجتماعی را 
برای سازمانها و نهضتهای اسلامی 
آماده می‌کند [...] لذا برای آينده 
نزدیک روابط کلی بین غرب و اسلام 
سمکن است دشنوار» گاهی 


خشونت‌آمیز و گاهی آمیخته با 
دشمني باقی بماند.» 

هانتینگتون در پایان سخنان خود 
گفیت: بسیاری از مردم به من 
می‌گویند پیش‌بینیهای من اغلب به درد 
خودم می‌خورد [...] اما هیچ 
پیش‌بینی‌ای به خودی خود قابل تعمیم 
يا غیرقابل تعمیم نیست [...] در ده 
۰ و ۶۰ بسیاری از افراد آگاه 
دربار؛ یک جنگ هسته‌ای ميان 
شوروی و امریکا پیش‌بینی جدی به 
عمل آوردند» اما به دلیل آگاهیهای 
گسترده‌ای که از این پیش‌بینیها ایجاد 
شد» جنگی ایجاد نشد و گامهای 
اساسی برای اجتناب از جنگ 
برداشتند. لذا اکنون سوال این است 
که برای جلوگیری از جنگ تمدنها و 
جنگهای منطقه‌ای چه باید کرد؟ به 
نظر می‌رسد مردم در ده ۰ و ۶۰ 
تلاشهای زیادی برای جلوگیری از 
جنگ هسته‌ای انجام دادند. درحال 
حاضر نیز اتفاق مشابهی در حال 
وقوع است و این کنفرانس (کنفرانس 
اسلام سیاسی و غرب) نمایش و 
نشانی از روابط بین فرهنگهاست. 
مردم و ملل جهان بسیار نگران 
هستند و این مباحث علامت بسیار 
خوبی در پاسخ به این نگرانی و 
ایجاد درک متقابل و تحقق تفاهم در 


برابر معضلات و مشکلات و 


مخاطرات جهان کنونی است. ۾ 
سخنان دکتر سروش 

از سوی دیگر دکتر عبدالکريم سروش 
طی سخنانی تحت عنوان «اسلام و 
غرب؛ از سوعتفاهم تا تفاهم» گفت: 
«نکته اول اينکه مفهوم تنمدن؛ مفهرم 
دقیقی نیست. این نکته را هم 
فیلسوفان به ما گفته‌اند و هم 
مورخان»شایدنسیارۍ از خائلی که 
حول قصه برخورد تمدنها پیش 
می‌آید, نه به خاطر دشواریودن مساله, 
بلکه به خاطر مبهم بودن مساله است. 
تمدنها وجود خاریجی ندارند: اینها 
ساختۀ مورخانند. پروفسورهای 
تاریخ بودند که مفهوم تمدن را 
آفریدند. خداوند» تمدن نیافریده 
است. [...] مسلمانان در گذشته 
خود | ساکن تمدن اسلامی 
نمی‌دیدند و چنین درکی از تاریخ 
خود نداشتند. مسیحیان نیز خود را 
ساکنان تمدن غربی یا تمدن مسیحی 


نمی‌دیدند و چنین توضیحی از 
موقعیت تاریخی خود نمی‌دادند. 
اینهامفاهيم مندرنند و این مفاهیم 
مدرن, اغلب ساخته اندیشه و فرهنگ 
مغرب زمینند. ما مستلمانان و شرقیان 
نیز این مفاهیم را برگرفتيم و با آنها 
به تحلیل تاریخ می‌پردازيم. مفهوم 
تمدن برای تحلیل تاریخ غیرمقدس 
است. اگر تاریخ مقدس دیده شود - 
چنانکه پاره‌ای از پیروان.ادیان 


می‌دیدند - مفهوم تمدن به کار گرفته 


نخواهد شد. این مقدمه برای این بود 
که تأکید کنم ما همین که بحث از 
تمدن اسلامی و تمدن غربی می‌کنیم؛ 
وارد حوزهٌ تفکر غربی شده‌ایم .» 
دکتر سروش افزود: «نکته دوم. 
تمدنها ماهیت ندارند, طبیعت ندارند» 


از انوا ع طبیعی نیستند. تمدنها از 
امور قراردادی‌اند. مثل حزب. مثل 
اتحادیةٌ صلفی. گرچه از آنها بسیار 
پیچیله‌ترند و بسیار فربه‌تر و بزرگترند 
اما علیالاصول از چنان حکمی و 
وضعی برخوردارند. به همین سبب 
هم مرزهای تمدنها نامعین‌اند و به 
قرارداد مورخان و فیلسوفان بستگی 
دارند. من بدون اينکه بخواهم به 
تئوری آقای پروفسور هانتینگتون 
اشار؛ مبسوطی داشته باشم فقط 
یادآوری می‌کنم که ایشان در تعریف 


. تمدن غرب مسیحیت ارتدوکس را 


بیرون می‌گذارد. مُسیحیت کاتولیک و 
مسیحیت پروتستان در تعریف ایشان 
از تمدن غربی درمی‌آید» اما مسیحیت 
ارتدوکس بیرون می‌ماند. این نوع 
افزودنهاء کاستن‌ها و افزایشها و 
پیرایشها ناگزیر است. هرکس که از 
تمدن اسلامی سخن می‌گوید و 


هرکس که از تمدن غربی سخن 
می‌گوید» ناگزیر از چنین 
قراردادکردن‌هایی است. برای اینکه 
تمدنها به خودی خود هیچ طبیعت 
معینی ندارند و چنانکه گفتم خداداده 
نیستند.» 


دکتر سروش در ادامه سخنان: 


خود گفت: «نکته سوم تمدنها 
متضمن تناقضات و ناسازگاریهای 
درونی‌اند. هیچ تمدنی, یک کل و 
واحد یک‌پارچه نیست. کانسیستن‌سی 
(600951600۷) از ارکان و مقولات 
تمدن شدن تمدنها نیست. هیچ تمدنی 
چنین نیست. شما ملاحظه‌کنید در 


خود تمدن غربی ما با مغاهیم کاملا 


متضاد روبه‌رو هستیم. یعنی تمدن» 
این تضادها را پرورده و در دل خود 
هضم کرده است. سوسیالیسم و 


است. نومینالیسم از آن همین تمدن 


است و رئالیسم یا کانسپتوالیسم 
فلسفی هم از همین تمدن زاده شده 
است. اندیوذوالیسم و کالکتیویسم 
نیز از آن همین تمدن هستند. این 
تمدن بر هیچ یک از اینها به تنهایی 
بنانشله است. اما مادر همه 
اینهاست. تمدن اسلامی نيز 
همین‌طور است. به هیچ‌وجه یک کل 
یکپارچه نیست. به هیچ وجه چنان 
انسجام ایده‌آلی و آرمانی که تصور 
می‌رود در آن وجود ندارد. تاریخ 
فرهنگ اسلامی آکنده از تناقضات 
است و آن‌قدر از اندیشه‌های متضاد 
و آرای متفاوت در آن به وجود آمده 
است که سرگردان‌کننده است. ما در 
تمدن اسلامی» دو مکتب بزرگ 
کلامی داریم: یکی اشعریت و دیگری 
اعتزالیت. این اشعریت و اعتزالیت» 
مشابه‌های خود را در تاریخ فرهنگ 
و تمدن مسیحی داشته‌اند و همان 
تفاوتهای تزردگین که در آنجا بوده 
است» در اینجا نیز کاملا وجود داشته 
است.» 

دکتر سروش با بیان نکتهةٌ چهارم 
دربارۂ تمدنها گفت: 
«پیش‌بینیهایی که دربارة تمدنها 
می‌شود ناقض خویشتن است یعنی 
کنید مارکس درباب تمدن غربی 
پیش‌بینی کرد سوسیالیسم سراسر 
جهان و اين تمدن را در خود فرو 
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خواهد برد خصوصاً کشورهای 
اروبای غربی اولین مناطقی خواهند 
بود که در کام سوسیالیسم فروخواهند 
رفت. ولی این پیش‌بینی صادق 
درنیامد. دلیلش این نبود که مارکس 
ماجرا را بد فهمیده بود دلیلش این 
بود که نفس اعلام این پیش‌بینی باعث 
می‌شد کسانی علیه این پیش‌بینی قیام 
کنند و چنین هم کردند و از تحقق آن 
پیشگیری کردند. ما حتی اگر درباره 
برخورد و رویارویی تمدنها پیش‌بینی 
علمی دقیقی هم بکنیم - که به دلایل 
گفته شده یعنی ابهام ذاتی مفهوم تمدن 
نمی‌توانیم این کار را بکنیم - این 
پیش‌پینی وقتی ابراز شد» خودش در 
نفی خودش خواهد کوشید و اتفاقاً 
آنچه ماي خوش‌بینی و امیلبخش 
است, همین است "که این پیش‌بینیها 
باعث رشد یک رشته بحنهای جدی 
خواهد شد. توجهاتی را به جوانبی 
معطوف خواهد کرد پاره‌ای غفلتها 
را خواهد زدود و خود همین مسأله 
باعث می‌شود که اگر حصاشه 
اجتتاب‌ناپلیری بنا بود رخ بدهد» رخ 
ندهد.» 


دکتر سروش در بخش دیگری از 
سخنان خود گفت: «من به‌دلایلی که 
خواهم گفت. قاثل به تفاهم دو تمدن 
به‌نظر من از دل اندیشه مسیحی بیرون 
آمده است. خواه این تمدن مدرن 
غربی را واکنشی در برابر مسیحیت 
بدانیم و خواه آن ۳ تداوم انديشة 


مسیحی بدانیم؛ در اينکه تمدن جدیك . 


با مسیحیت نسبتی دارد» قابل انکار 
نیست. من پاره‌ای از مهمترین 
جنبه‌های غربی و خصوصاً جنبه‌های 
مدرن‌تر آن را در اینجا بیان می‌کنم. 
تمدن غربی در حال حاضر اصولی 
دارد: من یکی از اینها را که فعلاً 
مهمتر می‌دانم» یعنی تقدم حق بر 
تکلیف مطرح می‌کنم. به‌نظر من تمدن 
جدید غربی مفهوم نازه‌ای را در 
مقابل مفهوم کهن و کلاسیک دینی 
مطرح کرده است. آن مفهوم این 
است که انسان بیش از آنکه مکلف 
باشد» محق است. در حالی که 
گذشتگان یعنی ساکنان جهان دینی 
انسان را بیش از آنکه محق باشد 
مکلف می‌دانستند. تقابل دو مفهوم 
حق و تکلیف از تقابلهای بسیار 
کارساز است. این نکته برای فهم 


چگونگی تمدن غرب و برای فهم 
یکی از بنیانهای اساسی آن مفید 
است. مفهوم حقوق بشر در جهان 
جدید که این همه اهمیت پیدا کرده 
است» به‌دلیل همین است که انسان 
غربی بر انسان مدرن محق است» 
یعنی خود را واجد حق می‌شمارد. 
این مفهوم در تمدن کلاسیک» یعنی 
در جهان و جهاذبینی دینی به هیچ 
وجه به این فربهی و قوت وجود 
نداشت. آدمیان نیز از آن کمتر سوال 
می‌کردند. سخن این نیست که 
گذشتگان به حقوق انسان توجه 
نداشتند؛ داشتند اما آنچه برای آنها 
تقدم داشت. تکالیف آدمیان بود نه 
حقوقشان. آنها حقوق را از تکالیف 
استنتاج می‌کردند» برخلاف بینش 
نوین که تکالیف آدمیان را از 
حقوقشان استنتاج می کنند.» 

دکتر سروش در پایان سخنان 
خود گفت: «جنگ ميان تمدنها به 
هیچ وجه یک پیش‌بینی اجتناب‌ناپذیر 
نیست» به هیچ وجه تمدنها براساس 
عناصر متضاد انسانی بنا نشده‌اند» 
بلکه براساس عناصر مشترک انسانی 
بنا شده‌اند و اگر از ظواهر درگذریم 
و به اعماق نگاه کنیم» عناصر مشترک 
پیدا خواهند شد.» 

از سوی دیگر دکتر سروش طی 
تماسی با کیان این نکته را تکذیب 
کرد که به روزنامۀ تویور کتایمن در 
حاشية کنفرانس «اسلام سیاسی و 
غرب» در قبرس گفته است که 
«محمد خاتمی رئیس‌جمهوری 
اسلامی ایران علاقه‌مند است روابط 
ایران با امریکا را بهبود بخشد.» دکتر 
سروش توضیح داد که چنین کلامی 
مطلقاً به خبرنگار این روزنامه گفته 
نشده و محور اصلی گفت‌وگو 
فرهنگی بوده است. 


گروههای غیرقانونی که در پی 
انتخابات ۲ خرداد ماه پنهان شده 
بودندء مجدداً به صحنه باز گشتند و 
طی هفتَه آخر آبان‌ماه اقدام به 
برگزاری چند مانور خشونت‌آمیز 
کردند. از جمله سخنرانی دکتر 
عبدالکریم سروش در جمع 
دانشجویان دانشگاه صنعتی امی رکبیر 


تهران» روز شنبه ۲۴ آبان که بر اثر 
دخالت این گروهها و بسته‌شدن 
درهای این دانشگاه از سوی ریاست 
آن برگزار نشد و دکتر سروش با ۲ 
ساعت تأخیر در ساعت ۱۲ ظهر طی 
پیامی که به‌صورت تلفشی از 
بلندگوهای محل برگزاری مراسم 
پخش شد دانشجویان را به حفظ 
آرامش در مقابل اخلالگران دعوت 
کرد. 

در این مراسم که به دعوت 
انجمن اسلامی دانشگاه صنعتی 
امیرکبیر برگزار شد» حدود دو هزار 
دانشجو شرکت کردند. دانشجویان در 
اعتراض به بسته‌شدن درهای دانشگاه 
و دخالت گروههای فشار» در مقابل 
ساختمان مدیریت دانشگاه تجمع 
کرده و خواهان حفظ حریم دانشگاه 
شدند. 

عناصر امنیتی که در بیرون از 
دانشگاه به صورت پراکنده دیده 
می‌شدند» در مقابل حملۀ چند تن از 
اخلالگران به اتومبیل حامل دکتر 
سروش بی‌تفاوت بودند. دکتر سروش 
در پیام تلفنی خود به دانشجویان» از 
اینکه این رویدادها در شرایط امروز 
نیز تکرار می‌شود؛ اظهار تأسف کرد 
و از مقامات کشور خحواست 
محیطهای دانشگاهی را به مراکز 
تبادل‌نظر واقعی فرهنگی تبدیل کنند. 

وی در پاسخ به پرسش یکی از 
دانشجویان دربارۂ جامعةٌ مدنی گفت: 
من تنها نکته‌ای را که در این فرصت 
می‌توانم برای دانشجویان عزیز و 
مشتاق بگویم این است که اصل در 
جامعة مدنی این است که امور از 
طریقهایی غ. از طریق خشونت 
سامان پیدا کسد. مبادا کسانی که 
هویتشان در حشونت‌ورزیدن است 
در تحصیل خشونت نقش خودشان 
را بر دیگران برانند. هیچ چیز بدتر از 
این نیست که انسان تسلیم شیوه‌های 


دشمن خود بشود و همان ررشها و " 


شیوه‌ها را به‌کار گیرد که آنها به‌کار 


می‌گیرند.» 


دکتر سروش خاطرنشان کرد: 
«هیچ‌یک از اینها با اندیشه‌های دینی 
ما منافات ندارد. به‌رسمیت شناختن 
حقوق دیگران و ب‌رسمیت شناختن 
هویت دیگران عین احترام گذاشتن به 
ارزشهای دینی و ارزشهای تمدن 
جدید است.» 


گفتنی است که عنوان سخنرانی 
دکتر سروش «رسالت دانشجویان در 
جامعة مدنی» بود. 

از سوی دیگر و در ادامة ظهور 
مجدد گروههای فشار» مراسم مستقل 
اتحادیۂ انجمنهای اسلامی دانشجویان 
(تحکیم وحدت) بعدازظهر روز ۱۳ 
آبان در مقابل سفارت سابق امریکا با 
دخالت انصارحزب‌الله به خشونت 
گرایید که در اثر آن چشد تن از 
دانشجویان زخمی شده» به بیمارستان 
انتقال یافتند. 

انجمن اسلامی دانشجویان 
دانشگاه تربیت معلم با صدور 
اطلاعیه‌ای ضمن محکوم‌کردن رفتار 
گروه انصارحزب‌الله از مقامات 
کشور خواستند که از «اعمال 
غیرقانونی و خشونت‌بار» آنها 
جلوگیری کنند. این انجمن همچنین 
از دلسوزان انقلاب خواست که «از 
هر اقدامی که در جهت مداوای 
فکری - روحی این گروهک موثر 
واقع می‌شود دریغ نورزند, در غير 
این‌صورت باید هزینه‌های هنگفتی را 
برای جبران اعمال نابخردانۂ آنها 
پرداخت کرده و این در شأن جامعۀ 
ما نبوده و نخواهد بود.» 

در همین حال و در حادثه‌ای 
دیگر» گروهی از عناصر گروههای 
فشار روز شنبه ۲۶ آبان به دفتر 
اتحادية اسلامی دانشجویان و 
هفته‌نامة يام دانشحو حمله کرد و به 
گفته این انحادیه با نج بوكس و 
کابل» حشمت‌الله طبرزدی مدير 
مسئول یام دانشجو را از ناحیه سر 
مورد اصابت قرار داد. 


جواهری درگذشت 


محمدمهدی جواهری» شاعر مشهور 
عراقفی و یکی از بیشتازانل 


شعر کلاسیک. عرب» روز یکشنبه 
پنجم مردادماه در سن ٩۸‏ سالگی در 
دمشق درگذشت 
پیکر جواهری» حدود دوهزاز تن از 
شخضیتهای مخالف دولت عراق» 
ادیبان و نویسنددگان و تنی چند از 
مقامات بلندپاية سوریه شرکت کردند: 
پیکر محمدمهدی جواهری در 
قبرستانی در جنوب دمشق به‌خاک 
سپرده شد. 

محمدمهدی جراهری در ۱۸ 


مطابق با ۱۹۰۰ میلادی در نجف 
اشرف عراق در خانواده‌ای روجانی 


دیده به‌جهان گشود. در کودکی نزد 


شیوخ نجف به آموختن صرف و نجو _ 


و بلاغت و فقه پرداخت. جواهری 
در سن ۲۱ سالگی اولین قصیده خود 
را سرود و سپس در نشریات دوره‌ای 
ده ۲۰ میلادی عرب به نوشتن مقاله 
پرداته. وی در سال ۱۹۳۶ 
میلادی پس از کودتای بکرصدقی» 
روزنامه‌ای به‌نام الانقلاب در عراق 
منتشر کرد. اما با شکست این کودتا 
روزنامة وی به «الرای العالم» تغيير 
نام:يافت. .اين روزنامه به دلیل 
نوشته‌های صریح جواهری)» بارها 
سیل شد. 

محملمهدی جواهری از انقلاب 
عراق در ژوئیهٌ ۱۹۵۸ استقبال کرد. 


اما با گذشت دوسال از عمر انقلاب» 
انتقادات خود را شروع کرد. دولت 
عراق نیز تضییقات خود را علیه وی 


افزایش داد. جواهری در سال 


۱ عراق را ترک کرد و به 
چک‌واسلواکی رفت. در ژوئيۀ 
۸ سبسه‌دنبسال کودفای 
عبدالسلام‌عارف؛ رئیس‌جمهور وقت 
عراق به دعوت رسمی دولت این 
کشور به وطن خود بازگشت و 
فصیله‌ای با این مطلع سرود: 

ارح دکابکا من این و من عشر : 

کناک جیلان محمون علی سفر 

جواهری با روی کار آمدن 
صدام حبین در عراق؛ از این کشور 
گریخت و به سوریه رفت و در آنجا 
تا آخرین لْحِظء حیات پربار 
خودبه‌صورت مهمان دائمی درآمد. 

از محمدمهدی جواهری آثار 
منتشر شله زیاه‌ی بر جای:مانده 
است که دیوان چهارجلدی 
دسوالاالبحواهری از بر جسته‌ترین 
آنهاست. 


. در مراسم تشیییع ‏ 


محمدمهدی جراهری سه بار از 
ایران دیدن کرد؛ پار اول در سال 
۴ و درمین‌بار در سال ۱۹۲۶ 
و بار سوم در سال ۱۹۹۷ میلادی. 
وی در اپن سفرها تخت‌تأثیر جامعة 
ایران قرار می‌گیرد و شعرهایی چند 
در توصیف ایران می‌سراید. او که 
برای گذراندن یک‌دورء تعطیلاتی به 
ایران سفر کرده بود در تهران در 
منطقُ دریند شمیران سکنی گزید و در 
ترصیف ایران و تهران شمری 
سروده‌است که از نظر خوانندگان 
علاقه‌ند به شعر عرب می‌گذرد: 
هي «فارس» و هواژهاریح الضبا. 
و سماء‌ها الأغصان و الأوراق 
ولعت بها عشاقها و بلية , 
في الشرق ان وَلِعَت بها العشاق 
[...] 
لي في العراق عصبابً لولاهم 
ما کان محبوباً الى عراق 
لا دجلة لولاهم» و هي التي 
عذّبت, تروق و لا الفراث یذاق 
«شمران» تُمجنبی» و زهرةٌ روضها 
و ھواۋهاء و نمیژها الرقراق 
متكسراً بين الصخور تمده 
فوق الجبال من الثلوج طباق 


۳ و عليه من وَرّق الغصون شراق 


ممدودة و من الظلالِ رواق 

في کل غصن للبلال ندوءُ 

و بکل عود للغنا «اسحاق» 

کانت مناي فلم مق و عجية 

اني احب مني م فلا تعتاق 

سر الحاة نجاغ آمال الفتی 

اما الممات فسدة الاحفاق. 

۵ کیان در گذشت محمدمهدی 
جواهری. شاعر پرآوازة عرب را به همه 
ادیبان و شاعران جهان عرب و 
علاقه‌مندان شعر عرب در ایران تسلیت 


می‌گوید. 


ماجرای 
فرج سرکوهی 
فرج سرکوهی» دبیر تحریرية مجلاةً 
ادبی - اجتماعی آدینه» روز پنجشنبه 
۳۷ و ماه از سوی دادگاه 
انقلاب اسلامی به جرم «اقدام عليه 
امنیت کشور از طریق فعالیت تبلیغی 
سوء علیه نظام جمهوری اسلامی» 
به‌یک‌سال حبس تعزیری با احتساب 
ایام بازداشت موقت محکوم شد. 
مقامات کشور از آبانضاه سال 


۵ تاقبل از صدور رأی دادگاه 
انقلاب اسلامی, از ماجرای فرج 
سرکوهی, روایتهای گوناگونی ارائه 
کردند. ۲ 
فرج سرکوهی روز ۱۳ آبان ۷۵ 
هنگامی که قصد داشت برای دیدن 
خانواده‌اش به آلمان سفر کند» ناپدید 
شد و سرنوشت وی در ابهام فرو 
رفت. هفته‌نامة کهان هوی در تاریخ 
۰ آبان ۷۵ گزارش سفر سرکوهی 
را با یک هواپیمای متعلق به حطوط 
هوایی لوفت‌هانزا موق توصیف کرد. 
در همان زمان مقامات فرودگاه 
فرانکفورت و خانواده سرکوهی 
اعلام کردند او با هیچ پروازی به 
آلمان نرسیده است. ۴۷ روز پس از 
ناپدید شدن فرج سرکوهی» وی 
به‌طور ناگهانی در فرودگاه مهرآباد 
ظاهر شد و در مصاحبه‌ای با 
خبرنگاران اعلام کزد برای حل 
اختلافات خانوادگی. مخفیانه به 
آلمان رفته بود و از راه ترکیه و 
ترکمنستان به اران بازگشته است. اما 
فرج سرکوهی دو روز پس از این 
واقعه طى نامه مفصلی که در 
مطبوعات خارجی انتشار یافت؛ 
اظهارات خود در فرودگاه مهرآباد را 
تکذیب و خاطرنشان کرد که در 
این مدت زندانی بوده اسبت. فرج 
سرکوهی در این نامه گزارش لحظه 


به‌لحظهٌ وضعیت خود را که «بسیار _ 


بد» توصیف کرده بود» حکایت کرد. 
مقامات رسمی کشور در آن زمان 
هیچ واکنشی در قبال این نامه فرج 
سرکوهی نشان ندادند. از آن پس 
موضوع فرج سرکوهی به یک 
ماجرای بین‌المللی تبدیل شد و 
سازمانهای خقوق پشر جهانی با 
انتشار بیانیه‌ها و ارسال پیافهایی به 
مقامات جمهوری اسلامی رامات 
آزادی فوری وی شدند. 

بالاخره مقامات رسمی کشور 
پس از مدتی سکوت. در نيمه اول 
بهمن ماه ۷۵ اعلام کردند که فزج 
سرکوهی هنگام حروج غیرقانونی از 
مرز آبی بوشهر بازداشت شده و 
به‌زودی به اتهام جاسوسی به نفع 
بیگانگان محاکمه خواهد شند. دز 
همین مدت. گزارشهای ضد و نقیضص 
از وضعیت فرج سرکوهی به گوش 
می‌رسید» اما مقامات قضایی کشور 
در اظهارات رسمی خود حجم 


اتهامات فرج سرکوهی را سنگین 
اعلام می‌کردند . 

آخرین حلقة ماجرای سرکوهی؛ 
رای صادره از سوی دادگاه انقلاب _ 
۳۷ شهریور ماه اعلام شد. 


بشارت نشریه 
قرانی ویژه جوانان 


نخستین نشریه قرآنی ویژ؛ جوانان با 
نام شارت از سوی موّسسة مبارف 
اسلامی امام رضا *درقم منتشر شد و 
پابه عرصه مطبوعات گذارد. 
حجت‌الاسلام محمدعبداللهیان» مدير 
مسئول و سردبیر این نشریه است. 

مدير مسئول شارت در سر مقالهً 
نخستین شماره این نشریه می‌نویسد: 
دای قرآن نخست دروازه دل 
جوانان را می‌کوبد و آشناترین . 
مخاطبان را از میان ایشان می‌جوید. 
انقلاب اسلامی که احیاگر قرآن در 
روزگار ماست» کاخ رفیع کرامتی . 
است که با دستان توانمند جوانان: 
پی‌نهاده شد» جوانترین انقلاب جهان 
است. که گلهای زیبایش در بوستان 
جوانان می‌روید. پیر جواندل این . 
انقلاب. دل دادهٌ جوانان بود. دفاع 
خونباران این ملت رشید را نیزه: 
جوانان سامان دادند و اينک در 
عرصه سازندگی و بالندگی» فکر و . 
بازوی جوانان است که شمله‌های . 
اميد به آینده را در دلها پر فرو غتر 
می‌سازد.». 
۵ کیان ورود شرت را به عرص 
مطبوعات به گردانشدگان و 
خوانندگانش شاد باش می‌گوید و برای - 
آنان آرزوی موفقیت می‌کند. 


در شهریور ماه شاعر و 
پژوهشگر مکزیکی و برند؟ جایزهة 
نوبل ادبی» أکتاویوپاز پس از عمل 
جراحی پروستات, در انظار ظاهر 
شد» ولی بسیار تکیده شده بود. پاز 
که اینک ۸۳ سال دارد پس از عمل 
جراعی سرطان پروستات در 
مصاحبه‌ای تلویزیونی» ضمن صحبت 
دربارة مجموعة آثار و نیز مجموعة 
۰ شعر جدیدش گفت: «به خاطر 
اینکه کم‌کم سلامتی‌ام را باز می‌يابم؛ 


دوست دارم دربارءٌ کتاب تازهام حتی 


چند دقیقه هم که باشد صحبت کنم.» 
8ا منتفد معاصر. دستغیب در 


"شهریوز ماه در جلسةٌ سخنرانی ماهانة 
" دفتر مطالعات ادبیات داستانی. ضمن 


ضخبت دربارۂ «وضعیت کنونی رمان 


" فارسی» گفت: «رمان فارسی در دههٌ 


۰ جهش خاصی پیدا کرد و این 
جهش در دههُ ۶۰۱ نیز ادامه یافت. با 
اینکه رمان فارسی در این دو دمه و 
نیز تاکنون رشد داشته است. اما این 
رشد پیوسته نبوده و منقطع بوده 
اسنت». 

8 براساس پژوهسشهای 
زبانشناس تاجیک. پروفسور بردیوا 
بسیاری از واژگان فارسی در 
زشته‌های مختلف از هنر و موسیقی و 
حقوق گرفته تا ورزش از قبل از 
اسلام تاکنون به زبان عربی راه یافته 


اسستا. از حمله این واژه‌ها دیوان» 


رباب» سنج. فردوس» خندق و 
چراغ است. به گفتهٌ وی همچنین 
بسیاری از اصضطلاحات جغرافیایی 
اروپا نیز فارسی است: 

8 اخیراً عابد عازریه. آهنگساز 
و خواننده معروف سوریه دیسکت 
فشرد؛ جدیدی روانة بازار کرده است 
که همه اشعار آن متعلق به دیوان 
رباعیات خیام است. عازریه در 
آهنگهای جدید خود از هشت رباعی 
خیام استفاده کرده است. ' 


8 انجمن فرهنگی ناشران کتاب 
کودکان و نوجوان در حال تھیۂ کتاب 
بانک اطلاعات پدید آورندگان 
ادبیات کردکان است. قرار است این 
اطلاعات. هم به صورت کتاب و هم 
دیسک نوری به علاقه‌مندان عرضه 
شود. ۱ 

ا در شهريور ماه انجمن 
نویسندگان شاهرود با حضور جمعی 
از هنرمندان این شهر افتتاح شد. قرار 
است از این پس هر هفته روزهای 
سه‌شنبه آثار هنرمندان و نویسندگان 
شاهرود در این انجمن نقد و بررسی 
شود. 

8ا در شهریور ماه دادگاهی در 
کاناداء استاد ادبیات دانشگاه آتاوا 
جیمنگ‌لین را به جرم دزدیدن مطلب 
ادبی دانشجوی خود ۲۵ هزار دلار 
کانادا جریمه کنرد. ظاهراً این 
اولین‌بار است که دادگاه کانادا کسی 
را به خاطر سرقت ادبی منجازات 


ا ز مانن ری ای ان مود 
دولت آبادی در شهریور ماه در 
نامه‌ای به آقای خحاتفی ضمن تبریک 
ریاست جمهوری ایشان» نوشت: 
«آگاهی و بصیرت شما این اطمینان 
را به انسان می‌بخشد که با پيشينهةٌ 
تاریخی دو دلمایةٌ بد نهاد چاپلوسی - 
سمایت در فرهنگ سیاسی معیوب 
ایران آشنا هستید و نیک می‌دانید که 
چهره‌های درخشان ایران ما از همین 


زاویه آسیب پذیر شده... بر خود 
لازم می‌دانم ادای فریضه کنم و چون 
یک تن از خیل نویسندگان این 
داشته باشم که از این پس ورطهٌ بهتان 
و مرگ و پراکندگی و تبعید و گریز و 
انزوای سربی سنگین قلم سپری شده 
باشد و دیگر قلم به زندان اندر 
نشود». 


8 احيرا امریکایی‌ها و 
انگلیسی‌ها همزمان دو فیلم براساس 
رمان آژزوهای بزرگ چارلزدیکنز 
ساخته‌اند. اما بايد در آینده دید که 
کدام فیلم به متن وفادارتر است. 

8# در اوایل شهریور ماه هوشنگ 
گلشیری و اسماعیل خویی در 
مصاحبه با بی‌بی‌سی خواستار از 
سرگیری فعالیت کانون نویسندگان در 
ایران شدند. اسماعیل خویی اینک 
سالهاست در انگلستان به سر می‌برد. 

ال رماننويس آلمانى» 
گونترگراس اخیراً بنیادی در شهر 
لوبک در شمال آلمان تأسیس کرده 
است که قرار است فرهنگ کولیها را 
هم بهتر بشناسد و هم به مردم جهان 
بشناساند. این بنیاد رسما از فهر ماه 


شرو ع به کار کرد. 

لا شبکة چهار تلویزیون اخيراً 
نمایشنامة دستهلی لوده نوشتة ژانپل 
سارتر به ترجمة آل‌احمد را به شکل 
تلویزیونی اجرا و ضبط کرد. قرار .. 
است به زودی این نمایش از شبکۀ 
چهار پخش شود. 


الا در شهریور ماه نشریه گل آقا 
در هفتاد و دومین شماره ماهنامة 
خود صفحاتی را به مصاحبه و معرفی 
مترجم سرشناس» محمد قاضی به 
مناسبت هشتادوپنجمین سالگرد تولد 
وی اختصاص داد. از جمله مطالب 
خواندنی این شماره» مصاحبه شش 
طنزنویس با قاضی است. 

ق قرار است به زودی انجمن 
قصه‌نویسادا جوا برترین قصه‌نویسان 
جوان کشور را انتخاب کند. این 
انتخاب در سه زمینۀ کتابهای قصه. 
قصه‌های چاپ شده در نشریه‌ها و 
نقد مباحث نظری خواهد بود. 

18 یک خبر نه چندان ادبی دیگر 
حاکی است که در گردهماینی 
نمایندگان فرهنگی ایران در خارج از 
کشور در شهریور ماه نمایندۂ فرهنگی 


ایران در اوگاندا به دلیل اینکه ` 


نمی‌توانسته فارسی صحبت کند» 
تقاضا کرده مطالب خود را به عربی 
بیان کند! این در حالی‌است که یکی 
از وظایف نمایندگان فرهنگی ایران 
در خارج از کشور گسترش زبان 
فارسی است. 

8 احمد تمیم‌داری که از.یک 
سال و نیم پیش تاکنون به اتفاق 


دکتراحمدی سرپرستی طرح تدوین 


کتاشناسی داستانهلی لبرانی فل و بعد 
ا اسلح را به عهده گرفته است» 
اخیراً اعلام کرد که این مجموعه 
احتمالاً در پنج یا شش مجلد ۶۰۰ 
تا ۷۰۰ صفحه‌ای و هپر سال یک 
جلد از آن عنتشر خواهد شد. ظاهراً 
قرار است جلد اول این مجموعه که 
در حوز؛ هنری تهیه می‌شود و شامل 
خلاصه‌ای از داستانهای ایرانی قبل و 
بعد از اسلام نیز هست» تا دو ماه 
دیگر در اختیار غعلافه‌مندان قرار 
گیرد. به گفته نمیم‌داری در 
جمع‌آوری داستانها «کار کمی 
سهلتر» گرفته شده است و داستان _ 
شامل «هر نوع گفت‌وگوه بیان سر 
گذشت» برخورد بین اولیای دین؛ 
بیان احکام دین و با اندرز» نیز 
هست. 

ظا اخیراً آقای پورنامداریان در 
نامه‌ای که برای کیان ارسال کرده. 
نوشته است در شمار؛ هفتم مجلۀ 
ادبیات معاصر مطلبی با عنوان 
«زیباشناسی شعر معاصر» چاپ شده 
که مطالب مربوط به شعر احمد 
شاملو» بی‌کم و کاست از کتاب 
دایلی در شعر احمد شاملو (انتشار 


پورنامداریان اعتقاد دارد نقل 
موبه‌موی آن مطالب از کتاب ایشان 
در مقالاً مزبور نشان می‌دهد که 
نویسنده حداقل در سرقت خود 
صداقت داشته است! 


ال در شهریور ماه جهانگیر 
الماسی» بازیگر سینما اعلام کرد در 
حال نگارش فیلمنامه‌ای دربارة 
سلمان رشدی است. الماسی دربارة 
این فیلمنامه توضیح بیشتری نداد. 

ال روبرت پینژه, داستان‌نویس 
سوئیسی‌الاصل و یکی از چهره‌های 
مطرح رمان‌نو در سن ۷۸ سالگی در 
شهریور ماه در فرانسه درگذشت. 


پینژه که رمان‌نویسی پرکار بود» از 
شروع کار نویسندگی‌اش در سال 
۱ تا آخر عمر رمان» نمایشنامه. 
مجموعه مقاله و داستانهای کوناه 
زیادی منشر کرد. 

18 اخیراً طارق على» نويسندة 
پاکستانی الاصل انگلستان رمانی به 
زبان انگلیسی در لندن منتشر کرده که 
نظر منتقدان اروپایی را جلب کرده 
است..ظاهراً موفقیت رمان در سان" 
درخت ان( که به سرگذشت خانوادۀ 
متمکن مسلمانی در سالهای پایانی 
سلطنت خاندان بنی‌نصر در غرناطة 
اسپانیا می‌پردازد» موضوع و مضمون 
تازه آن است. 

اخیراً رمان طویی و معنا 
شب شهرنوش پارسی‌پور با ترجمه‌ای 
بد و نیز رمان سمفونی مردگادا نوشتۀ 
عباس معروفی با ترجمهة بسیار خوب 
آنالیزه قهرمان بک به آلمانی ترجمه 
شده است. سلمفونی مردگلا را 
انتشارات آلمانی اینزل همزمان با 
چهل‌وهشتمین نمایشگاه جهانی کتاب 
در فرانکفورت در پاییز سال پیش 
منتشر کرد. 

8 امسال در سیزدهمین جشنوارة 
بین‌المللی بارسلون, شعر فارسی نیز 
حضور داشت. این جشنوار؛ یک 
هفته‌ای که هر سال شاعرانی را از 
کشورهای دیگر دعوت می‌کرد تا 
شعرشان را به زبان اصلی با ترجمۀ 
اسپانیولی بخوانند. امسال از یدالله 
رژیایی نیز دعوت کرد نا اشعار 
خویش را برای حاضران بخواند. در 
این جشنواره رژیایی شعری از کتاب 
لبر خته‌هاو دو شعر از کتاب منتشر 
نشد امضاهاو شعر - فکرهایش را 
خواند. 


خودش دا مجموعه‌ای از هجده 
داستان کوتاه زنان ایرانی پس از 
فرانکلین لوئیس و فرزین یزدان‌فر به 


۰ زبان انگلیسی ترجمه شده و 


انتشارات مزدا آن را منششر کرده 
است. دوازده نویسنده‌ای که در این 
مجموعه از آنها داستانی منتشر شده 
است و نیز نام داستانها از این قرار 
است: گلی ترقی «خانه‌ای در 
بهشت» میهن بهرامی «باغ غم». 
شهرنوش‌پارسی‌پور «گرما در سال 


#8 کتاب با صسداسی لإ نا 


صفر و مردان آرام»» منیروروانی‌پور 
«بازی؛ ما فقط از آینده می‌ترسیم و 
ماناء مانای‌مهربان»» شهلاشفیق 
«دیوار»» رژیا شاپوریان.«گلبرگهای 
پلاسیده و یک چشم سیاه» یک ستارۀ 
زوشن». طاهره علوی «شمارش»۰ 
سودابه اشسرفی «دارقالی». 
شکوه‌میرزادگی «جان جوان و ستاره 
در مه», فرخنده‌آقایی «روز اول‌عید»» 
مکامه رحیم‌زاده «اناق صورتی». 
مهری یلغانی«زنگوله پاي تابوت» و 
فریبا وفی «فرار آفتاب». 

8ا انجمن ادبی شهرستان مریوان 
از جمله تشکلهای ادبی است که از 
سال ۶۸ تاکنون در گرم نگه‌داشتن 
فعالیتهای ادبی در مریوان تلاش 
ژیادی کرده‌است. این انجمن در طول 
فعالیت هشت‌سللهٌ خود» هر هفته 
جلسات نقد و بررسی ادبی و گهگاه 
نیز شب‌شمر و گردهمایی در این 


شهرستان برگزار می‌کند. 


لا نشرية مهر در آخرین روز 
تیرماه در گزارشی دربار؛ بی‌ضابطه 
بودن ممیزی کتاب در سالهای گذشته 
نوشت: افراد ممیز» آنچه را خود بر 
اساس مصلحت فردی و اداری 
تشخیص می‌دهند» حذف و اضافه 
می‌کنند. یکی از ناشران نیز در 
صحبتی با این نشریه می‌گوید: «میزان 
و نوع کلمات حذف شد متناسب 
با قد» هیکل و قيافة ناشر است. چون 
عین کلماتی که من باید از رمانم 
حذف کنم» در برخی کتابها دیده شده 
که مشکلی ندارد و... برخی از کتابها 
بعد از چاپ پنجم یا هشتم ممنوع 
می‌شود. معلوم نیست واقعاً چه 
حساب وکتاپهایی در کار بوده‌است.» 

8 در مرداد ماه اعلام شد دولت 
هند تاکنون به تلویزیون بی‌بی‌سی 
اجازه نداده است فیلمی بر اساس 
رمان بپحه‌های ښمه‌شب سلمان رشدی 
در هند بسازد. ظاهراً علت این است 
که دولت هند بیم دارد این فیلم 
احساسات مسلمانان هند و پاکستانی 
را تحریک کند. 

8ا اخیراً در کرۂ جنوبی رمانی به 
قلم کیم‌جونگ‌هیون ب‌نام آنو جی 
چدر) منتشر شنده که ظرف سه‌ماه 
چهارصد هزار نسخه از آن به‌فروش 
رفته است. این :رمان شرح حال 
زندگی یک کارمند است که در 


چهل‌سالگی می‌فهمد مبتلا به- سرطان 
است و چند ماه دیگر بیشتر زنده 
نمی‌ماند. نویسند؛ٌ این کتاب - که 
انو جى رمان سومش است - تاکنون 
به دانشگاه نرفته و تحضیلات ادبی 
نداشته است. 

ا به گزارش ماهنامة صبسح 
سازمان ناظر حقوق بشر در نیویورک 
جایزهُ سالانةٌ خود را به داستان نویس 
و منتقد ایرانی هوشنگگلشیری اهدا 
کرد. این نشریه میزان جایزه را 
مشخص نکرده است. 

8 در اوایل مرداد ماه محسن 
سلیمانی در جلسة ماهانة دفتر 
مطالعات ادبیات داستانی دربارة 
رمان‌های ماندگار و دنیای کودکان 
سخنرانی کرد. وی در این سخنرانی 
در پاسخ به اين سوال که چرا 
توجوانان برخی از رمان‌های مشهور 
بزرگسالان را به دنیای خود می‌برند» 
تصریح کرد عبار بالای رمانتیسیسم 
در برخی از رمان‌ها مخاطبان رمان‌ها 
را تغییر داده است. زیرا فقط کودکان 
و نوجوانان» بسیاری از عناصر آثار 
رمانتیک و رمان‌های دورۀ رمانتیک 
را باور می‌کنند. 

الا در اواخر تیرماه آکادمی علوم 
آلبانی در گردهمایی ویژه‌ای به 
مناسبت معرفی ششمین جلد کتاب 
فان نولی» از ترجمهٌ رباعیات خیام به 


همت این شخصیت ادبی به زبان 


آلبانیایی تمجید کرد . پروفسور دیمیتر . 


شورت‌ریچی در این سمینار گفت: 
«با اینکه ۵۰ سال از تزجمةٌ رباعیات 
خیام به زبان آلبانیایی می‌گذرد» این 

8 در اوا حر تیرماه در یک 
مسابقهُ فرهنگی که در قاهره برگزار 


شد» داستان نویس معروف سوری» ۰ 


رلید معماری برند؛ بزرگترین جایزة 
نرهنگی جهان عرب شد. در این 
مسابقه دوهزارودویست‌وشصت‌وسه 
داشتند. 

8 در مردادماه طبق وصیت یک 
نوریوناگایاما - که ۴ نفر را با تفنگ به 
قتل رسانده بود - درامد حاصل از 
فروش آخجرین کتاب وی شکیی 
نداهست به کودکان تهی‌دست ژاپن و 
سایر کشورهای جهان بویژه پرو 


احتصاص داده شد. اشک ندامت 

اینک پرفروشترین کتاب در ژاپن 

است» نویسنده قبل از مرگ کتاب 
یش 

نیمه‌تمام حنا( یا را نیز نوشت. 

لا در مرداد ماه معاون فرهنگی 
جهاد دانشگاهی اعلام کرد در آینده 
قرار است کانونهای شعر و ادب 
دانشگاهها تقویت شود. به گفتۀُ وی 
۲ کانون شعر و ادب دانشگاهی 
اینک ۷۰۰ عضو ثابت و ۱۰ هزار 
عضو ثابت غیرفعال دارد. به‌علاوه 
قرار است این مرکز درآیننده 
گاهنامه‌ای ادبی نیز منتشر. کند. 
رمنان زنان در انگلستان شد. این 
رمان داستان فرار پسر جوانی را از 
لهستان به یونان و سپس به کانادا در 
جنگ دوم جهانی باز می‌گوید. 

#ا به نوشته خبرنامة انحادية 
اشران و کتابفروشان تهران» نشریة 
گزارش کتاب (شمارة ۰۱) احيرا 
به‌دلیل سختگیری بخش ممیزی کتاب 
ارشاد امکانات تولید کتاب «به 


سمت چاپ کتابهای تکراری و 


کمک‌درسی سوق داده شده است.» 
به‌همین جهت در نمایشگاه کتاب 
امسال «جای خالی ادبیات معاصر 
-ایران و جهان» محسوس بود. زیرا 
تعداد زیادی از داستانهای ایرانی» 
رمان‌های خارجی که چندین بار در 
گذشته به چاپ رسیده بود» در سال 
گذشته مردود یا مشروط اعلام شد. 

8 در مرداد ماه ینک زوج 
پاکستانی به نامهای اعجاز احمد ندیم 
و نکهت عابد حسین موفق به گرفتن 
دکترای زبان فارسی از دانشگاه 
تهران شدند: مهاجر ت شعرای بارس 
پس از صقویه تا بایان دور قاجار به 
پاکستاد عنوان پایان‌نامُ دکتر ندیم و 
تریح دندگی نظام الین علا عنوان 
پایان‌نامة نکهت عابدحسین است. 

8 در مرداد ماه در اجتماع بیش 
از صد نفر از شخصیتهاق فرهنگی - 
سیاسی تاجیکستان, لوح تقدیر 
ریاست جمهوری ایران از ادیب 
بزرگ تاجیک. مرحوم ساتم الو غ‌زاده 
به اتحادیۀ نویسندگان تاجیک اهدا 
شد. لازم به یادآوری است که رمان 
۰ صفحه‌ای و دوسی نوشتۀ ساتم 
الو غ‌زاده در سال ۷۵ به‌عنوان کتاب 


کیان 


8 


ره ۳۸ 


سال.جمهوری اسلامی ایران انتخاب 
شد. ۱ 


E‏ ا در مرداد ماه تئاتر گلوب با 

: " بازیگری بازیگران امریکایی و 
انگلیسی افتتاح شد. تماشاخانة 
گلوب از جمله تماشاخانه‌های 


دوران شکسپیر است که اخیراً 
باستانشناسان آن را در کنار رودخانة 
تیمز لندن از زیر خاک درآورده و 
بازسازی کرده‌اند. 

8 با آنکه کتابهای شعر در جهان 
خحریداران زیادی ندارد و نسل 
شاعران حرفه‌ای رو به انقراضص 
است یک احبر عیب خاک است 
موری‌لکلان شاعر جوان امریکایی 


که ساکن انگلستان است» اخیراً طبق ` 


قراردادی از یک شرکت بزرگ تولید 
نوارهای موسیقی یک میلیون و 
صدهزار پوند (تقریبا معادل دو میلیون 
دلاز) پول گرفته است. این شرکت 
مبلیغ کلان مذکور را بابت تهية 
آلبومی از اشمار لکلان - که بیشتر 


"تصویری و باب طبع جوآنان است - 


به وی پرداخته است. 


0 در اواحر خرداد. شب شعر 
ماهیانه کانون شعر و ادب شریف در 
تهران اختصاص به بررسی و نقد آثار 


فروغ فرخزاد داشت. در این مراسم 
ابتدا ضیاء موحد به بررسی شکل و 
جهان‌بینی آثار فروغ پرداخت و 
سپس فیلم خانة سیاه فروغ فرخزاد 
نمایش داده شد و خانم میهن بهرامی 
به نقد و بررسی فیلم پرداخت. 

8 اخیراً انتشارات فکر روز در 
یک اقدام کم‌سابقه اقدام به چاپ سه 
مجموعه داستان به نامهای دفقه‌هی 
کافوری (عزت جلالی)» پبرندگالاربی 
فصل (محمد قاسم‌زاده) و برندهلی 
هست (فریده خردمند) از سه نويسندة 
تازه‌کار کرده است. گفتنی است این 
ناشر قرار است هر از گاهی اثری از 
یک نویسند؛ نو قلم با عنوان نسل 

8 در تیرماه هنیأت داوران کانون 
پرورش فکری کودکان و نوجوانان 
نفرات برتر مسابقَةٌ داستان‌نویسی 
کودکان و نوجوانان این کانون را 
دربارة انقلاب اسلامی اعلام کرد. از 
میان ۷۰۰ داستان رسیده ۲۲ 
داستان به‌عنوان داستان برتر انتخاب 
شد. این داستانها عبارت است از: 
«بیژن‌نواری»» «قاصدک», «گلدان‌پاس 
سفید» و «رسول و قهرمان کوچولو» 
از تهران» «یاس سفید» از منجیل» 
«عصای سپید» از آبادان, «کفشهای 
قهوه‌ای» و «سنگریزه‌ها» از کرج» 
«روزی که ترس مرده بود» و «اسپری 


رنگ» از تبریز» «مرگ بر شاه» «آن. 


روزها» و «شبهای انقلاب» از 
اصفهان. «بالهای زخمی» و «خوب. 
بد» از یزد. «ستاره‌ها و دیوارها» از 
بعدرترکمن» سبزی‌فروش؛ از 
اندیمشک» برف و کبرینت» از 
گنبدکاوس «عطر الله‌اکبر» از قم و 
«کشیک» از شهریار. جوایسز 
نویسندگان این داستانها در روز ۱۷ 
شهریور به آنها اهدا شد. 

8ا وزیر سابق فرهنگ و ازشاد 
اسلامی تیرماه در بازدیدی از سازمان 
چاپ و انتشارات این وزارتخانه 
اعلام کرد دستورالعمل نحوه ممیزی 
کتاب به زودی در اختیار ناشران و 
مؤلفان قرار خواهد گرفت. وی در 
این بازدید اعلام کرد هم‌اکنون وضع 
صنعت چاپ و نشر بحرانی است. 

| جندی است رادیو تهران 
ابتکار جدیدی به خرج داده است و 
هر شب در ساعت ۳۱و۲۳ یکی از 
رمان‌های مشهور دنیا را برای 


شنوندگانش می‌خواند. این رمان‌ها 
در شش قسمت نیم ساعتی خوانده 
می‌شود و در شب هفتم (جمعه شب) 
نیز رمان هفته نقد و بررسی می‌شود. 
از جمله کتابهایی که تاکنون برای 
شنوندگان این برنامه خوانده شنده 
عبارت است از خوش‌هی خش 
(استاین‌بک)» دیوید کبرفیند 
(چازلزدیکنز)» موبی دبک (هرمان 
ملویل) و اولی وحش (جک لندن). 


8ا در تیر ماه خبرگزاری 
جمهوری اسلامی به نقل از مسئولان 
و کارشناسان کتابخانه‌های شهری و 
روستایی استان مرکزی اعلام کرد 
«مراجعه‌کنندگان به کتایخانه‌های این 
منطقه به کتابهای داستانی بیش از 
کتابهای دیگر علاقه دارند. پس از 
کتابهای داستانی نیز کتابهای ادبی 
شعر» حکایت. نقد و تحلیل ادبی و 
زندگینامه» بیشترین خواننده را دارد.» 
بنابر این گزارش, از هر ۴۰ هزار 


کتابی که هر ماه به امانت گرفته . 


می‌شود. ده‌هزار جلد آن ادبی است. 

لا قرار است در آینده‌ای نزدیک 
خاطرات براکنده گلی ترقی به زبان 
آلمانی منتشر شود. هم اينک ترجمة 
این کتاب را سما معانی که مقي 
اتریش است. در دست دارد و ظاهرا 
گلی ترقی در پاریس ترجمۂ وی را 
دیده و پسندیده است. 

8ا گروهی از شساعسران و 
نویسندگان تاجیک که مقیم ایران 
هستند» خواستار تشکیل دفتر فرهنگ 
و ادب تاجیک شدند. بيانية اين 
انجمن را که در پی اعتلای ادب و 
هنر تاجیک و نشر آن است. افراد 
زیادی از جمله مؤمن قناعت» دکتر 
شادمان یوسف و پروفسور رحیم 
قبادیانی امضا کرد‌اند. 

#8 اخبار رسبده از هشد و 
پاکستان حکایت از آن دارد که 
نویسندگان معروف دو کشور معتقدند. 
برای درک تاریخ پنجاه ساله جدایی 
هند و پاکستان باید به داستان و رمان 
رمان‌نویس هندی و نویسندة قاری به 
سوی باکستال که در این رمان به 
دوران جدایی هند. و پاکستان پرداخته 


. است» می‌گوید: «بی‌شک تأثیر داستان 


روی دیگران بیش از چیزهای دیگر 
است.» 


نویسند؛ معروف پاکستان 


باپسی‌سیدهوا نیز که رمانش دربارة 
جدایی پاکستان در سال ۱۹٩۹۱‏ 
باعنوان هضدس(مبل: چاپ شد 
می‌گوید: «داستان ابعاد گوناگونی 
دارد و فقط سخن از سیاست 
نمی‌گوید. داستان‌نویسان به پهنای 
وسیعتر از حقیقت دست می‌یابند.» 


۳ قطاری به سوی باکستاد و هندبروبره 


هر دو به حوادث خشونت‌آمیزی که 
منجر به دو پاره‌شدن مستعمرة سابق 
انگلستان شد» می‌پردازد. با اینکه 
قطری به سوی داکستال درهند مورد 
استقبال قرار گرفت» چون در آن از 
عشق یک جوان سیک به یک دختر 
مسلمان سخن به ميان می‌آید. 
سیک‌ها» سینگ را تهدید به مرگ 
کرده‌اند. از این رو پلیس هند چهارده 
سال است شب و روز از آپارنمان 
این نویسنده محافظت مي‌کند. 


خیراً فرانسیس فورد کوپولا» 
سینماگر معروف فصلنامه‌ای ادبی با 
نام زوز وپ" داستانهای کوتاه منتشر 
کرده است. سردبیر این فصلنامه 
ادوین برودر است. هدف اين 
فصلنامه به گفتة کوپولاه تشویق 
داستان‌نویسان به داستان‌نویسی است. 

۰ روزنامه نشگارنا در 
فرقیزستان در مرداد ماه اعلام کرد 
بیش از هشتاد درصد کتیبه‌هاو 
دست‌نوشته‌های باستانی موجود در 
کتابخانه‌های آسیای مرکزی به زبان 
فارسی است. به نوشتةۀ این نشریه با 
اینکه برای استفاده از این گنجینه 
دانستن زبان فارسی ضروری است» 
قبل از فروپاشی شوروی سابق» مردم 
این مناطق حق نداشتند زبان فارسی 
پیاموزند. 


اکا نشرية محترم با درود 
نگارنده یکی از خوانندگان نشريةٌ کیان در خارج از 
کشور است. انگیزهُ من برای نگارش نامه زیر 
پرسشی است که پس از مطالعة مقاله «ایدئولوژی و 
دین دنیوی» در شمارة ۳۱ آن نشریه برایم به‌وجود 
آمده است. امیدوارم امکان درج نامه نگارنده در 
کیال وجود داشته باشد و آقای دکتر عبدالکریم 
سروش» همان‌طور که در پایان نوشتار خود متذکر 
شده است» ابهامات نگارنده را برطرف کند. 

موضوع نوشتار آقای سروش در باب «دین و 
ایدئولوژی آن» است و هدف» تبیین این است که 
«دین ایدئولوژیک نه مطلوب است و نه ممکن». 
نگارنده خود را محیط به شرایط اولیه‌ای نمی‌داند که 
در باب موضوع و هدف مقاله اظهار نظر قطعی 
کند یا پرسش خود را بر مبنای آن قرار دهد. اما 
آنچه پس از مطالعة آن نوشتار برای من ناروشن 
مانده» استذلالی است که در مخالفت با نظرهای 
دکتر شریعتی و مهندس بازرگان مطرح می‌شود؛ 
ناروشتی‌ای که بنا به برداشت من» در تعریف مطرح 
شده مفهوم «ایدئولوژی» ريشه دارد و از اسلوب 
منطقی و منسجم برخوردار نیست! از این جمله 
است: «به نظر من بهترین نامی که بر مشی این دو 
بزرگوار می‌توان نهاد «ایدئولوژیک کردن دین» 
است» یعنی «دینی که برای این دنیا هدفگیری 
می‌شود». 

در این بیان به نظر من» مقوله‌های «ایدئولوژی» 
و «دین»» به‌عنوان دو مقوله در برابر هم مطرح 
می‌شوده بدون آنکه استدلالی مطرح شده باشد. 
پی‌آمد این گونه برداشت چنین می‌شود که دين 
آیدئولوژیک. «نه مطلوب و نه ممکن» است. 

هدف من استدلال در این باب نیست که دين 
ایدئولوژیک مطلوب است یا خیر. و یا اينکه چنین 
امری ممکن است یا غیرممکن؛ بلکه هدف» طرح 
فوق‌الذکر ناشی 
«صورت مساله» است. 


پرسشی است که نا چه حد برداشت 
از ورود ناروشن به طرح 
آقای سروش با آنکه خواستار طرح روشن 
«صورت مسأله» است؛ و می‌تویسد که «باید تصور 
درست و روشنی از «ایدئولوژی» و «دین» در ذهن 
داشته باشیم»» چنین تصور و تعریفی را از این دو 
مقوله مطرح نمی‌کند» و استدلالش ناپیگیر باقی 
می‌ماند! 

AS A‏ را 
«توافق بر سر تعاریف» است و نه «تصویری 
اجمالی» از تعریف موضوع بحث. .از این‌رو تلاش 


مج 


پرسشی درباره ایدئولوزی و دين دنیوی 


می‌کتم ابتدا آنچه را در نوشتار به‌عنوان تعریف مقولةً 
ایدئولوژی بیان شده بازگویم تا سپس از آن برای 
موضوع بحث نتیجه بگیرم. 

نوشتار آقای سروش برای توضیح مفهوم مقوله 
ایدئولرژی و یا «صورت مساله» مورد نظرش. در 
بند ۱» به توضیح برداشت مارک یسم از مقولا 
ایدئولوژی می‌پردازد و از آن صحبت می‌کند که 
«اول, ایدئولوژی مجموعه‌ای از اندیشه‌های پراکنده 
و متفرق نیست, بلکه دستگاهی از مفاهیم ر 
تصورات و تصدیقات است که اصولاً و عملتاً 
باطل و ناصواب است و دوم این اندیشه‌ها در 
خدمت منافم طبلهٌ خاضی است و سیاست و 
قدرت معینی را تحکیم می‌کند و طبق معینی را مورد 
تحقیر قرار می‌دهد و عالم را چنان برای افراد آن 
طبقه وارونه وانمود می‌کند که با منافع طبقه و قوم 
خاصی سازگار افتد». 

پایینتر در مورد محتوای مقولهٌ ایدئولوژی» 
تعریف کلی زیر را ارائه می‌کند: «در حال حاضر 
ایدئولوژی بیشتر به دستگاه منظمی از اندیشه‌ها 
اطلاق می‌شود که واجد آرمان است و مفهوم مکتبی 
و مسلکی دارد و می‌تواند به منز یک مرامنامه برای 
قومی» حزبی یا ملتی به کار گرفته شود و آنها را به 
سلاح عقیدتی مسلح کند. موضع آنها را در جهان 
نسبت به هستی» جوامع دیگر و مکاتب فکری نیگر 
معین کند؛ سلاح بژایی در دست پیروان یک انديشه 
باشده برای مقابله با مخالفان و منکران.» و باز 
کمی پاینتر نظر مشخص نویسنده در اینباره مطرح 
می‌شود: «ایدئولوژی اصولا یک مرامنامة دنیایی 
اشت. من در بحث ایدئولوژیک کردن دین بیش از 
هر چیز» بر این نکته تأکید دارم». 

سه تعریف فوق جوانب متعدد و مهمی از 
تعریف مقولاٌ ایدئولوژی را برمی‌شمرد؛ اما نمی‌توان 
نادیده گرفت که: اول. این تعاریف جامع و کامل, 
نیست - لااقل در مورد برداشت مارکسیسم از این 
مقوله - دوم» عدم تفکیک تعریف (1(6[۳1۶100) مقولۂ 
ایدئولوژی از انگیزه‌ها و شیوه‌های به‌کار گرفتن آن 
توسط طبقات متفاوت اجتماعی. این دو ناروشنی 
مشکلات و ناروشنی‌های بعدی را در نوشتار آقای 
سروش موجب می‌شود و سپس مطالبی به آن 
متفکران نسبت داده می‌شود؛ که نادرست است. 

ایدئولوژی عبارت است از: مجموعه نظرهای 
اجتماعی (سیاسی. فلسفی, مذهبی, هنری و...) که 
بر پایۂُ شرایط مادی مرحله معین رشد تاریخی 


مم 
اجتماع قرار دارد و چگونگی زیربنای اجتماعی و 
روابط تولیدی را نشان می‌دهد. 

نک پراهمیت در این تعزیف که در کیان تنها 
اشارۂ جنبی به آن شده است» ویژگی «تاریخی» و 
گذرایی بودن محتوای مقولةً ایدئولوژی است. این 
بلین معناست که ایدئولوژی یعنی مبجموعه نظرهای 
حاکم در یک دوران با نظرهای دوران بعدی همانند 
فیسنت. مثلاً ايدئولوژي دوران برده‌داری که برده را ۱ 
مایملک برده‌دار اعلام می‌کرد» با نظرهای فئودال 
دربارهٌ دهقان وابسته به زمین متفاوت است. این در 
حالی است که ایدئولوژی حاکم در دوران 
سرمایه‌داری خواستار آزاد بودن همین دهقان وابسته 
به زمین دوران فتودالی است. 

" با این‌گونه برداشت از ایدئولوژی» این 

سوعتفاهم دریاره نظرهای مارکس به‌وجود نمی‌آید - 
اما در نوشتَه مذکور آقای سروش به‌وجود آمده 
است. و گفته نمی‌شود: «در مارکسیسم وارهٌ 
ایدئولوژی به معنای مذمومی به کار می‌رود... (یا) 
مارکس... به این نتيجه رسید که در عالم افکار» یک 
دسته از انلیشه‌ها حقیقت‌نما نیست... به تعبیر خود 
مارکس, ایدئولوژی نوعي شمور کاذب است؛ 
شعور کاذب» یغنی جهل مرکب: یعنی شخص 
نمی‌داند و نمی‌داند که نمی‌داند و گمان می‌کند که 
می‌داند. لذا یک آگاهی وارونه.را مبنای عمل خود. 
قرار می‌دهد. از این حیث. ایدئولوژی مساوی با 
آندیشه‌های باطل است... در مکتب مارکسیسم نوع 
خاصی از باطلها را ایدئولوژی می‌نامند...» 

مفاهیم «کاذب»» «جهل» و بالاخره برداشت 
«خوب» یا «بد» از ایدئولوژی را نباید به مبارکسیسم 
سبت داد» زیرا با برداشت گذرایی و تاریخی‌بودن 
محتوای ایدئولوژی در مارکسپیسم متضاد است. آن 
«مجموعه نظرهای اجتماعی» در دوران انقلابهای 
بورژوایی که فئودالیسم را نفی کرد نه خوب بود و 
نه بد» در حالی که هم خوب‌بود و هم بدا محتوای 
ارزشی این «مجموعه نظرهای اجتماعی» از دید 
بورژوازی خوب بود برای آنکه مدافع گسستن 
بندهای ترقی اجتماعی بود که صورتبندی اقتصادی 
- اجتماعی فئودالیته بر آن زده بود. اما همین 
ایدئولوژی اکنون به ابزار فکری سرمایهداری 
امپریالیستی برای ابدی کردن تسلط خود بر انسان؛ 
تبدیل شده است و لذا باطل و ناصواب» و 
ضدانقلابی است! 


با چنین برداشت «تاریخی» از ایدئولوژی» 


هه 
< 
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کوشش امثال شریعتی‌ها و بازرگان‌ها و حتی 
نويسنده «ایدئولوزی و دین دنیوی» - آقای سروش - 
در مورد عدم توانایی نظرهای دینی برای 
سازماندهی زراعت» صنعت» حکومت و سیاست 
در شرایط تاریخی فعلی, اگر هم کوششهایی موفق 
باشد. آیا نمی‌توان همه این کوششها را برای 
توضیح ضرورت تغییرات اجتماعی در برایر 
«مجموعه نظرهای اجتماعی» حاکم هم‌سو دانست؟ 


که مایل است شرایط موجود را ابدی کند؟ منظور ‏ 


همان کوششی است که سعی دارد به مردم این‌گونه 
تلقین کند که «شرایطی بهتر برای زندگی وجود 
نداردا» 
به نظر نگارنده» برداشت گذرا بودن ایدئولوژی؛ 
خود تأییدی است بر این نظر که «دین نه رقیب عقل 
است» نه جانشین آن... (دین) تلبیر دنیا را به عقلا 
وانهاده است. از زراعت و صنعت گرفته تا 
حکومت و سیاست.» ۱ 
دستتان را می‌فشارم 
فرهاد عاصمی 


درباره 


= ۰ ۰ 

ازادی چون روش 
(۵<] سردییر گرامی 
با نیکترین و گرمترین درودها 
در آغاز می‌خواهم از رسالتی که مجلهٌ شما برعهده 
گرفته است» صمیمانه تشکر کنم. بدون شک اصلاح 
طرز تفکر جامعة ایرانیان به‌طور اعم و اصلاح 
انديشة دینی آنان به‌طور اخص» رسالتی است بسیار 
بزرگ که روشی پیامبرگونه می‌خواهد و دانشی 
عمیق و فیلسوف‌گونه؛ و اینها از کمتر کسی برآینده 
است. 

و اما من یک سوال از آقای دکتر سروش دارم 
و یک پیشنهاد به شما. 

سوال: استاد گرامی» پس از خواندن مقالهٌ 
بسیار جالب «آزادی چون روش» یک سوال برای 
من پیش آمد: نکته‌ای که جلب نظر می‌کرد این بود 
که شما برای اولین‌بار - تا حدی که من مقالات 
شما را خوانده‌ام - با لحنی حاکی از شکست. مقاله 
را به پایان می‌برید؛ آنجا که می‌گویید: «آزادی اینک 
حق و فضیلت هم نباشد» روش است؛ ابزار است؛ 
ابزار و روشی که همه حاکمان» دیندار باشند یا 
لادین» برای توفیق در حکومت بدان محتاجند. در 
آن به چشم معارضت با شرع نباید نگریست. فواید 
روش‌شناسانه آن چندان است که معایب 
ارزش‌شناسانة آن را فرو پوشد» به‌نظر می‌رسد شما 
بالاعره ناچار به‌اعتراف به این شکست شله‌اید که 
اسلام برای همیشه با آزادی تاسازگار است و هیچ 
فهمی از اسلام نمی‌توان ارائه کرد که آزادی را روا 
دارد؛ دست‌کم اينکه آزادی از نظر ارزش‌شناسی 
اسلامی حاوی معایبی است. توجه شما را به این 
نکته جلب می‌کنم که آزادی چون روش در واقع از 


آزادی چون حق و از آزادی چون ارزش هم بالاتر 
است و همه آنها را در برمی‌گیرد. «حق» و «ارزش» 
بیشتر جنب «گفته» دارد و روش بیشتر نجنبۀ «کردار». 
آزادی چون روش آزادی چون حی و ارزش را 
برمی‌گیرد و آزادیهای واقعی بیشتری هم به آنها 
می‌افزاید و عملا عرضه می‌کند. 

و اینک پيشنهاد من این است: به‌گمان من» 
قسمت اعظم مشکلاتی که باعث شده کیاد از 
صورت یک ماهنامه ذرآمده (آنچنان که شمارۀ 
مربوط به خرداد و تیر را باید در اواخر مرداد 
جست) مشکل مادی است. به‌راستی این عجیب 
نیست که در شرایطی که دولت (در آغاز سال) رقم 
۸ درصد را برای افزايش حقوق حقوق‌بگیران 
اعلام کرد» قیمت مجلهٌ شما فقط ۵۰ تومان یعنی 
۵ درصد (ژند شده همان ۲۲/۸ درصد) افزایش 
می‌یابد» حال آنکه همه می‌دانیم نرخ واقعی تورم با 
نرخ افزایش قدرت خرید حقوقبگیران چقدر 
تفاوت دارد. این نکته وقتی حیرت‌انگیزتر می‌شود که 
می‌بینیم بهای این نشریه از بهای بسیاری مجلات 
بسیار [...] و بی‌محتوا در مقام قیاس به‌نسبت کمتر 
یا همسنگ است. [...] صد تومان بیشتر یا کمتر 
برای [ علاقه‌مندان] فرقی نخواهد کرد. 

ک 


تحول چارچوبی 


(24] سردبیر محترم ماهنامۂ وزین کیا 
پا سلام محترماً به استحضار عالی می‌رساند: 
اینجانب دکتر سید محمدعلی بتولی» روانشناس و 
محقق نوروساینس جدیداً به جمغ خوانندگان آن 
ماهنامةً ارزشمند و گرانسنگ پیوسته‌ام. در واقع به 
دلایل عدیده» از جمله عدم حضور مستمر در ایران 
از وجود چنین ماهنامةً وزین و باارزشی بی‌اطلاع 
بودم تا آنکه عدو سبب خیر شد و از طریق نشریه‌ای 
به‌نام سحر که یک فحش‌نامةً سیاسی است» به‌وجود 
مجلهٌ شما پی بردم! فی‌الواقع دوستان را از طریق 
دشمنان پیدا می‌کنیم! اما نکته‌ای در شمارء ۳۶ 
(فروردین و اردیبهشت ۷۶) ماهنامهٌ كيال وجود 
دارد که لازم ديدم مصدع اوقات شوم و آن را به 
عرض برسانم: در «گزارش فعالیت فرهنگی چند 
ماه دکتر سروش در خارج از کشور» که بسیار 
جالب و آموزنده است» در صفحۀ ۰۵٩‏ ستون سوم 
پاراگراف آخر» لخت «5۳ ۳۵۲۵۵9۳» آورده شده 
است و معادل فارسی آن را «تحول چارچوبی» ذکر 
فرموده‌اند. اینجانب مایلم توضیحاتی را در مورد این 
عبارت معروض بدارم: 

الف. اصطلاح یا لغت «۳۵:۵۵۱9» با تعاییر و 
معانی و مختلفی به فارسی ترجمه شد است از 
جمله: 
۱ آقای دکتر محمدرضا باطنی در فرهنگ 


معاصر انگلیسی - فارسی خود آن را: «۱. 
[زبانشناسی] صورتهای صرفی ۲. نمونه. سرمشق؛ 
الگو» مدل» ترجمه کرده‌اند. 

۲. در فرهنگ یک جلدی انگلیسی - فارسی 
مرحوم سلیمان حییم آن را: «نمونه. مثال» باب» 
وزن» ترجمه کرده‌اند. 

۳ آقای دکتر نصرت‌الله پور افکاری در 
فرهنگ جامع روانشناسی و روانپزشکی خود آن 
را: ۱. نمونه» الگو ۲. نوعی روش برخورد با یک 
موضوع یا طرح ریزی یک آزمایش ۳. مدل یا 
نمونه ۴. در تحلیل تی.اس.کان» مجموع سلسله 
گرایشهاء معیارها. روشها و غیره که نشان‌دهندة 
دیدگاه کلاً مقبول یک رشته خاص در یک مقطع 
زمانی است» ترجمه کرده‌اند. 

۴. آقای دکتر محمدئقی براهنی و همکاران در 
واژه‌نامةً روانشناسی برای این لغت معادل «الگو» را 
در نظر گرفته‌اند. 

۵. دکتر بی.آر. هرگنهان و دکتر میتواچ. السون 
در کتاب خود تحت عنوان مقدمه‌ای بر نظریبه‌های 
بادگیری که توسط آقای دکتر علی اکبر سیف به 
فارسی ترجمه شده است در صفحات ۵۱ الى ۵۴ 
(چاپ فارسی ۰۱۳۷۴ انتشارات دانا) آنجا که در 
مورد نظر «تامس کوهن»(۷0 ۲۳۵۳9۵)«دربارة 
چگونگی دگرگون شدن علم» صحبت می‌کنند. چنین 
می‌نویسند: «توماس کوهن (۱۹۷۳) در کتاب خود 
با نام ساختار انقلهای علمی تصویر کاملاً متفاوتی 
از علم ارائه می‌دهد. بنا به اعتقاد کوهن» 
دانشمندانی که در یک حوزه معین کار می‌کنند 
معمولاً دیدگاه خاصی را دربار؛ آنچه مورد مطالعه 
قرار می‌ذهند می‌پذیرند. برای مثال. در یک زمان» 
اکثریت فیزیک دانان در مطالعات فیزیکی خود 
دیدگاه نیوتن را پذیرفته بودند. کوهن دیدگاه مورد 
پذیرش تعداد زیادی دانشمنذ را پارادایم (برنامة 
کار) می‌نامد. پارادايم یک چهارچوب کلی برای 
پژوهش تجربی به‌دست می‌دهد» و از این لحاظ 
فراتر از یک نظریة محدود است. یک پارادایم بیشتر 
شبیه به یک مکتب فکری یا یک «ایسم» 
(گرایی-۱57) است» مانند: رفتار گرایی 
«(Behaviorism)‏ تداعی گرایی (associationism)‏ 
کارکرد گرایی (۱1۳۵00۵(5۳).» ... 

۶ استاد ارجمند جناب آقای احمد آرام که 
کتاب ساختار القلاهای علمی تامس اس. کوهن را 
به فارسی ترجمه کرده‌اند» برای پارادایم برابر نهادۀ 
«نمونه» را در نظر گرفته‌اند. 

۷ و بالاخره شخص جناب آفای دکتر 
عبدالکريم سروش در ترجمۀ کتاب ادوین آرثر برت 
تحت عنوان مبادی مابعدالطبیعی علوم نوين 
(تهران۴ ۰۱۳۷ شرکت انتشارات علمی و فرهنگی) 
و در صفحه ۴۸ (مقدمهٌ مترجم) در مورد پارادایم : 
چنین مرقوم فرموده‌اند: «در مرحلة چهارم که عادهٌ با 
ظهور کتاب ساختار انقلابات علمی تامس کوهن 
نشان (داده) می‌شود» ابر تاریخیت و نسبیت بر فلسفه 


علم به طور کامل سایه می‌گسترد و رفتار جمعی 


عالمان در عرصه تاریخ» موضوع تحقیق فیلسوف 
علم قرار می‌گیرد و فلسفه علم تاریخی - توصیفی به 
جای فلسفه علم منطقی - دستوری می‌نشیند و ادوار 
مختلف علم از یکدیگر تمایز ذاتی و قیاس‌ناپذیر 
می‌یابند و دیگر پرتویی از عینیت (/00(004۷0) در 


علم نمی‌تابد و راه بر تشخیص تکامل در علم بسته 


می‌شود و معقول و منطقی شمردن مسیر علم» به کلی 
غیر معقول و غیرمنطقی می‌نماید» و انقلابات علمی 
معنا و مفاد روشن» و مسند رفیع و محکم می‌یابد و 
روش علمی, از حرمت و نیک نامی پیشین فرو 
می‌افتد. و عالمان نه کاوشگران آگاه» بل چون 
غافلان مقلد تصویر می‌شوند که در بطن «نظامی» 
(۳۵۲2۵9) خاص از «الگویی شاخ ص» 
(وز۳2۲۵)» مقلدانه پیروی می‌کنند تا آنگاه که 
«نظام» بر افتد و چشمشان باز و نگاهشان عوض 
شود و ندانند که چرا قبلا جنان می‌دیده‌اند و 
می‌فهمیدند» . 

جناب آقای دکتر سروش در زیرنویس همین 
صفحه مقابل لغت پارادایم متذکر می‌شوند که: «اين 
لفظ در کتاب ساختر لقلا علمی تامس کوهن به 
بیش از بیست معنا آمده است. اهم و اشهر آن 
معانی همان است که در متن آورده‌ایم». بدین ترتیب 
با دقت در جنبه‌های معناشناختی (56702010) لفت 
پارادایم و آن معنا و مفهومی که مورد نظر توماس 
کوهن بوده است» دز می‌یابیم که در وافع 
۳۲ یک «نظرگاه یا دیندگاه یا نظام» علمی 
است و چیزی است برابر با یک مکتب یا ایسم 
سیاسی و به نظر می‌رسد تعبیر جناب آقای دکتر 
سروش تحت عنوان «نظام» تعبیری درست و وافی 
به مقصود باشد. 

ب. لغت «516» اصولاً به معنای «جابه‌جا 
شدن» ۰ «از موضعی به موضم دیگر نقل مکان 
کردن» و نیز «اسباب کشی» است .که می‌توان آن را 

«تعویض)» يا «تغییر موضع» در نظر گرفت. 

ج. لغت «تخول» معمولا در برابر لفت 
۷۷ گذاشته می‌شود و نسبت دادن آن به 
۴ کمی «خلط کردن معانی» تلقی می‌گردد. 

در مجموع می‌توائیم نتیجه بگیریم که هرگاه یک 


دانشمند موضع یا نظام یا نگرش یا نظرگاه علمی 
خود را تغییر دهد و عوض کند و موضع یا نظام یا 
نظرگاه دیگری را بپذیرد» در واقع؛ Paradigm shift‏ 
انجام داده است. مثلاً فیزیکدانان پیرو نیوتن که 
موضع علمی خود را تخییر دادند و به نظریةٌ نسبیت 
اینشتین یا مکانیک کوانتومی نیلس بور روی آوردند. 
بدین ترتیب و با کمک گرفتن از نظر جناب آقای 
دکتر سروش» Paradigm shift‏ را می‌نوان «تغییر 
نظام» ترجمه کرد. 

با تقدیم احترأمات 


دکتر سید محمد علی بتولی 


پاسخ به خوانندگان 

به‌نام خدا 

برادر گرامی جناب آقای_ع.ی 

پس از سلام» به شما اطمینان می‌دهم که سخن من 
در باب روش‌بودن آزادی» به‌هیچ رو ناقض 
حق‌بودن یا ارزش‌بودن آن نیست. چگونه می‌توان به 
مردم توصیه کرد که ابزار ناحق و ناستوده‌ای را 
به‌منزلةٌ روش برگیرند؟ همه سخن من در آن مقال» 
تأکید بر جنبه‌ای از آزادی بود که مغفول مانده بود» 
و توضیح‌دادن اینکه حتی اگر کسانی به‌فضیلت 
حریت هم قائل و واقف نباشند. حوب است آن را 
به‌منزله ابزاری برای توفیق در مدیریت و حاکمیت 
برگیرند. و اگر دسوکراسی را نمی‌پسندند در مقام 
معارضه» روش کاراتری از آن را پيشنهاد کنند, نه 
اینکه همواره سخن از مقابلةٌ حق و باطل بگویند و 
حقایق بزرگتری را در این معرکة کاذب قربانی 
نمایند. آن روش وقتی مقبول افتد داد حق و 
فضیلت هم ستانده خواهد شد. و عنایت از 
خداست. عبدالکریم سروش 
پیشنهاد جناب‌عالی در مورد افزایش بهای نشریة کیال 
برای حل مشکلات مالی» چندان منطقی نیست. زیرا 
بخش اعظم خوانندگان کال را دانشجویان تشکیل 
می‌دهند. راه بهتر این است که تعداد مشترکان ثابت 


نشریه افزایش یاید. 


7 جناب آقای ناظم رعایا 

ناشر المنحد (عربی به فارسی) انتشارات ایران است و 
جناب‌عالی می توانید آن را از کتایفروشیهای شهرستان 
خود تهیه فرمایید. 


جناب آقای سید اباذر نورحسینی ‏ , 
مطلب شما تحت‌عنوان «آزادی خلاق» بررسی شد. 
مطالعه بیشتر در این زمینه به حناب‌عالی توصیه 


0 


می‌شود. 


0 حتاب آقأی احمد اسدی 


شما می‌توانید برای تهیۀ نوارهای مربوط به علم 
خداوندی و اختیار انسان, در زمينهٌ جبر و اختیار با 


مؤسسۀ فرهنگی صراط تماس بگیرید. 
2 خوانندء گرامی ل.ز 


مطالعهٌ نشریات گوناگون مفید است. حتی نشریاتی که 
جناب‌عالی از آن نام بردید» زیرا در هر حال مطبوعات 
نمایانگر گرایشهای مختلف اجتماعی است. 


47 جناب آقای داود سلیمانی 

مطلب شما خوانده شد. کال می‌کوشد عرصه‌ای 
بگشاید تا گرهی از مشکلات فشکری نسل 
جست وجوگر باز کند. مطالعة بیشتر در حوزه‌های 
دین‌شناسی معاصر برای جناب‌عالی مفید خواهد بود. 


7 جناب آقای نورالله حسین‌پور 


کالاضمن آرزوی توفیق برای شماء به اطلاعتان 
می‌رساند که می‌توانید به مجموعه آثار مرحوم دکتر 
شریعتی و نیز انتشارات صراط که گردآورندۂ تالیفات 
دکتر سروش است. مراجعه کنید و با مطالعة آثار 
سبکتر این دو متفکر. گامبه‌گام با آنها و نظراتشان 
آشناتر شوید. 


ی 
2 
: 
a‏ 
< 
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ِ ِ مصطفی عاصی و محمد عبدعلی. 


علمی و فرهنگی. ۱۳۷۵ ۳۰۰۰ 


نسخه. ۴۵۰ صفحه ۱۱۰۰ تومان. 
در این مجموعه کورشش شله 
است از میان برابرهای گوناگونی. که 


۴ نویسندگان و مترجمان برای هر 


3, 
2 


ر۳۸ 


اصطلاح به‌کار برده‌اند» مناسبترین 
آنها برگزیده شود. این کار گامی 
است در جهت تشکیل یک واژهنامةً 
زیانشناسی. هدف اصلی از اجرای 
این طرح؛ فراهم کردن یک مرجع 
تخصصی زیانشناسی با ویژگیهای زیر 
و با توجه به نیازهای کنونی جامعۀ 
علمی ایران بوده است: ۱- فرهنگی 
دو زبانه در برگیرندهٌ مهمترین واژه‌ها 
و اصطلاحات تخصصی زبانشناسی 
نظري و کاربردی به همراه مناسبترین 
برابرهای فارسی آنها ۲- نرم‌افزاری 
رایانه‌ای برای نصب در رایانه‌های 
شخصی که با داشتن همان 
اطلاعات, امکان دستیابی به 
آگاهیهای بیشتر دریار؛ واژه‌هاء 
جست‌وجوهای سریع و گوناگون؛ 
فهرستهای بسامدی» روزآیندسازی 
مطالب و بالاخره پیوستن به یک 
پایگاه داده‌های زیانی را نیز فراهم 
آورد. 

این اثر شامل فهرستی از 
برابرهای موجود و پيشنهاددهندگان 
آنها یا تاریخ نخستین رخدادشان در 
یک متن زبانشناسی است. همراه با 
آگاهیهای آماری و فهرست کامل 
واژگان که در نرم‌افزار رایان‌ای جای 
گرفته است. معیارهای به کار گرفته 
شده در گزینش این واژه‌ها به 
این‌ترتیب است: ۱- گزینش در 
مواردی صورت گرفته که برابرهای 
چندگانه‌ای برای یک واژه وجود 
داشته است و از برایرهای منحصر 
به‌فرد (هر چند نامناسب) نیز بناچار 
یاد شله است. ۲- نخستین معیار 


برای سنجش برتری برابرهای 
فارسی, بسامد (شمار رخداد) آنها 
در سراسر پیکرۂ زبانی است. ۲ب 
تخصص پیشینه و مرجعیت نویسنده 
یا مترجم که تعبین آن نیز با ضوابطی 
بوده» معیار دیگر گزینش بشمار 
می‌آید. ۴ وازه‌های فارسی بر 
واژه‌های بیگانه برتری داده شئه‌اند. 
۵ کاربرد واژه در شمار بیشتری از 
ترکییها و اصطلاحها می‌تواند نشانة 


برتری آن بر واه کم کاربردتر باشد. . 


۶ بافت تخصصی واژه» برتری آن‌را 
بر وازه‌ای که در بافت زیانی 
غیرتخصصی به کار رفته است» نشان 
می‌دهد. ۷ استحکام ساختاری واژه 
معیار دیگری برای سنجش آن با 
واژه‌های دیگر بوده است. ۸ 
برابرهای فارسی که به مفاهیم یا 
کاربردهای متفاوت یک وازهٌ 
انگلیسی اشاره دارند. همه نگهداشته 
شده‌اند. ٩‏ در مواردی که معیارهای 
بالا نیز کارایی نداشته, و برابرها در 
یک سطح قرار می‌گرفته‌اند. اساس: 
حفظ آنها و نه حذفشان بوده است. 
۰- واژه‌های عام که هیچ‌گونه 
کاربرد وه زبانشناسی نداشته‌اند, 
کنار نهاده شده‌اند. 
مکتب تیک محمدرضا حکیمی, 
دفتر شر فرهنگ اسلامی. چاپ دوم 
۶ صفحه ۹۵۰۰ ریال. 
استاد محمدرضا حکیمی اهداف 
خود از نگارش کتاب را چنین 
برمی‌شمارد: 
۱ عرضه تفکر تفکیکی 
۲ آشستی دادن ميان دو طرز 


فکرتفکیکی و غیرتفکیکی 


۳ یاد کردن از چند عالم ربانی و 


استاد بزرگوار. 

مباحث عمد؛ این کتاب که در 
پنج بخش تنظیم شده. عبارت است 
از: معارف اعتقادی و شناختی. 
اقسام معارف و شناختها. شوق 


. فطری انسان به کوشش در این راه 


اثبات فلسفة اسلامی» طرح ٩۱۰‏ 
مسأله در عناوین اصلي و فرعی که 
هر محققی با مراجعه به تاریخ و 
فرهنگ و سیاست با آنها برخورد 
می‌کند» مسیر تاریخی عرفان و 
فلسفه. اشاره به دیدگاههای مختلف 
دربارهٌ تاریخ آغاز فلسفة اسلامی. 
شرح حال علمی مکتب تفکیک. 
تأملی بر چگونگی «تهاجم فرهنگی» 


در دوران صدر اسلام a‏ 


تحول خلاق. هانری برگسن, ترجمه و 
توضیحات از علی‌قلی ینی. دفتر نشر 
فرهنگ اسلامی, چاپ دوم ۰۱۳۷۶ 
۴صفحه. ۷۰۰۰ ریال. 

هنری برگسون (۱۸۵۹-۱۹۴۱) 
فیلسوف بزرگ فرانسوی است. 
هنگامی که از او پرسیدند معلم فلسفه 
چگونه باید افکار خود را به رشتۀ 
تحریر درآورد» پاسخ داد: «به زبان 
مردم». خود نیزهمین دستور را به 
کار بست و فلسفه را از ابهام الفاظ 
ر کلمات پرطنطنه بیرون آورد و په 
صورتی روشن و ساده و لذت‌برانگیز 
ارائه کرد. کلمهٌ شهود در فلسفه 
برگسون نقش عمده‌ای دارد. برگسون 
معتقد است فلسفة واقعى» تحلیل 
جزئی حیات نیست. بلکه تفکر در 
باب آن به صورت یک عمل است. 
در نتيج این تفکر بر ما معلوم می‌شود 
که جهان تنها یک شیء مادی واقع 
در زمان و مکان نیست, بلکه چیزی 


بیش از آن است. جهان تجلی يا 


تظاهر نیروست؛ یک «نیروی حیاتی». 
برگسون در کتاب تحول خو که در 
سال ۱۹۰۱۷ به چاپ رسانید نظريةٌ 
مربوط به نامیرایی و جاودانی بودن 
حیات را به طور مشروح مورد 
بررسی قرار داد و اظهار کرد «فکر 
شهودی» با عقل خلاق» مدبر 
راهنمای نیروی خلاق خویش است. 
هر انسانی ناخدای کشتی روح خود 
است. اگر مغز همراه با اعضای دیگر 
بدن نابود شود؛ نیروی حیاتی و 
خلاق» باقی و جاودان خواهد ماند. 
پس بیایید از گریستن و نالیدن بر 
کوتاهی عمر باز ایستیم» زیرا زندگی 
ابدی است. هر لحظه از زندگی» به 
شرط آنکه خویش را از قیود جهان 
ماده برهانیم» ابدیت دارد. هر یک از 
ما یک یاختة حیاتی خلاق هستیم. 
این یاختة حیاتی نفس کلی - عینیت 
هریک از ما با همه جهان - نام 
دارد. همان نیرویی که هنرمند را به 
آفرینش شاهکاری برمی‌انگیزد و 
شخصیت فردی او را اعتلا می‌دهد. 
این نیرو تنها در هنرمند نیست» بلکه 
در همه ماست. در پس هر انديشة 
شریف. جذبهٌ شعف‌انگیز عشق» در 
رضایت خاطری که همراه هر کار 
خوب و مفیدی وجود دارد» در امید 
همه کسانی که به سرنوشت ابدی 
خود معتقد هستند» این نیروی خلاق 
نهفته است. برگسون در زمان جنگ 


جهانی دوم گفته بود «بکوشید نا 
قسمتی از فلسفة مرا با فکرتان و بقیه 
را با قلبتان دریابید.» 


تایح آموزش در اسلا دکتر احمد 
شلبی. ترجمهٌ محمدحسین ساکت. 
دفتر نشر فرهنگ اسلامی, چاپ سوم 
۶ صفحه ۷۲۰۱۰ ریال. 

به شهادت تاریخ» تمدن اسلامی 
ارزنده‌ترین سهم را در انشقال و 
غنای تفكر و اندیشه یونان و 
اسکندریه به جوامع بشری داشته 
است. گذشته از این سهم نخبگان و 
برجستگان دوران بالندگی تمدن 
اسلام در تعالی معرفت بشری نسبت 
به خداء خود و طبیعت به قدری 
چشمگیر است که چشم‌پوشی از آن 
به منزلۂ انکار بدیهیات است. . 

دکتر شلبی معتقد است کندوکاو 
در تاریخ آموزش اسلامی احساسی 
حشنودکننده در ما خواهد نهاد. 

دکتر شلبی که این رساله را برای 
دریافت درجه دکترای. فلسفه از" 
دانشگاه کمبریج نگاشته است. تاریخ 
آموزش اسلامی را از آغاز اسلام تا 
سرنگونی خاندان ایوبی در مصر 


بررسی می‌کند. 


. به جا دیبگری. (از سری داستانهای 


فارسی فرن ۱۳) مصطفی خرامان. 
قدیانی. تهران. ۰۱۳۷۵ ۵۵۰۰ نسخه. 
۸ صفحه ۸۲۰ تومان. 

,به جا دیگری رمانی است که به 
جنگ ایران و عسراق از زاوية 
چگونگی رساندن خبر شهادت یک 
دوست ویک همسرزم را بسه 


خانواده‌اش» می‌نگرد: «سهراب . 


نادری» بسیجی نوزده ساله آمده است 
تا سخت‌ترین کار دنیا را انجام دهد. 
روی ساک با سلیقه و خحطی خوش 
نوشته شده است «امیر بنازاده». برگة 
مرخصی را گرفته بود که او را صدا 
کردند. 

برو خانة شهید بنازاده و 
جریان را بگو. 

- من؟ من بروم چه بگویم؟ 

-حاج حسین گفت. تو که 
می‌روی تهران» خانوادة بنازاده راهم 
خبر کن. 

به نظر سهراب» جنگیدن ساده‌تر 
از رساندن یک خبر ناجور بود...» 


ماگ پائولو کوئیلو. ترجمۀ دلآرا 
قهرمان» تهران 0 فرزان. ۱۳۷۶ 3 چاپ 
داستان کیمیاگز» شرح مسافرت 


خاطر اشتیاقی که به سفر دارد» شغل . 


چوپانی را انتخاب کرده است. وی 
در مسیر كوچهاي شبانی خود شبی 
که در کلیسایی متروک شفته است» 
برای دومین بار رژیای گنجی را 
محل مورد نظر می‌رسد, بی‌آنکه در 
آنجا به گنجی دست یابد, از سوی 
راهزنان و فراریان جنگ مورد آزار و 
اذیت قرار می‌گیرد» ولی از زبان یکی 
از آنها می‌شنود که وی نیز رژیای 
گنجی را دیده است که در کلیسایی 
متروک در اسپانیا پنهان است. ولی 
هینچ‌گاه به این رژیا نوجه نکرده 
است. جوان چوپان به همان کلیسایی 
که قبلا سفرش را از آنجا آغاز کرده 
بود» باز می‌گردد و گنج پنهانی را در 
همان‌جا می‌یابد. 

این مضمون که هست؛ اصلی 
داستان کیمیاگر را تشکیل می‌دهد 
احتمالاً از انسانه‌های بسیار کهن 
است» چون در دفتر ششم مشوی نیز 
.به آن برمی‌خوريم. بنا بر روایت 
مولانا شخصی در بغداد خحواب 
می‌بیند که گنجی در فلان خانه در 
فلان محلهٌ مصر وجود دارد و برای 
یافتن آن راهی مصر می‌شود و در 
آنجا داروغه او را به اتهام شبگردی 
و دزدی دستگیر می‌کند و شکنجه و 
آزار می دهد. چون مرد بخدادی 
ماجرای خود را تعریف می‌کند» 
داروغه وی را ساده دل و احمق 
می‌خواند و می‌گوید که من نیز بارها 
خواب دیده‌ام که در فلان محله بغداد 
در فلان خانه گنجی نهفته است» ولی 


هرگز به دنبال آن نرفته‌ام. محل. 


اختفای گنج در رژیای داروغه دقیقاً 
خانة همین مرد بغدادی است و او 
پس از رهایی از چنگ داروغه به 
بغداد می‌آید و گنج را در خانة خود 
می‌یابد . 

گذشته از هستۀ اصلی. این 
داستان از جهات دیگری هم چون 
جزئیات رمز گونه و تمشیلی و 
ماجراهای فرعی‌ای که در دل 
ماجرای اصلی جای دارد و مهمتر از 


همه اندیشة عرفانی حاکم بر آن» به 
آثار عرفانی ایرانی و اسلامی شباهت 
دارد. به گونه‌ای که خواننده گاه 
احساس می‌کند که حکایت منثوری 
از مشنوی مولانا می‌خواند. این" 
داستان را به این دلایل می‌توال 
مصداق روشنی از سخن حافظ به 
شمار آورد که می‌گوید: 
یک قصه پیش‌نیست غم‌هشق و این عجب 
کز هر زبان که می‌شنوم نامکررست 
اصولا انسان که گونه‌ای از 
. مخلوقات خداوند است» ویژگیهای 
خاص نوع خودش را دارد؛ حال 
این انسان چه در شمال زندگی کند. 
چه در جنوب. چه شرقی باشد و چه 
غربی در نهانی‌ترین زوایای وجود 
او یک نقطۀ مشترک وجود دارد که 
در ظهور و بروز آن از محیط خود 
تأثیر می‌پذیرد. ولی اساس و ريشة آن 
امری یگانه و یکسان است» یعنی 
همان چیزی که بونگ آن را «یک 
کنش دینی طبیعی» می‌نامد و هر 
انسانی را دارای آن می‌داند. اولین 
نکته‌ای که توجه را به خود جلب 
می‌کند» مضمون «سفر» و تاکیدی 
است که بر آن می‌شود. جران چون 
دل به سفر بسته است و از ماندن در 
یک جا بیم دارد» شغل چوپانی و 
کوچ گردی را انتخاب می‌کند و پس 
از آن نیز برای رسیدن به گنج قدم در 
راه می‌نهد. در عرفان اسلامی و 
ایرانی نیز سفر همین اهمیت را دارد 
و البته این سفر صرفاً جغرافیایی و 
بیرونی نیست» بلکه همپای آن نوعي 
سفر و تحول درونی هم همست. 
جوپان جوان همچون سالکی در 
جست‌وجوی حقیقت است و پس از 
دیدن رژیا و ملاقات با پیرزن فال بین 
و پیر مرد غيب دان که نمادهایی از 
ضمیر ناخود آگاه و دل خود او 
هستند, مصممانه سفرش را آغاز 
می‌کند. و به تعبیر یونگ در صدد بر 


می‌آید تا فرایند تحقق فردیت خویش 
را به کمال برساند. یا به زبان این 
داستان «به دنبال افسانه شخصی» 
خودش برود. وی در همان مراحل 
اولیه با سختیها و مشکلات راه و 
سلوک رویاروی می‌شود و پس از 
آنکه نقدینه او را به سرقت می‌برند» 
ناچار می‌شود در یک بلور فروشی به 
تمیز کردن بلور بپردازد و در واقع با 
تزکیه و صفای باطن کدورتها را از 
خود بزداید و هزینه و امکان ادامۀ 
سفر را فراهم آورد. 

همچون عرفان اسلامی و ایرانی 


بر ناهمگونی و تضاد عقل و عشق و 


علم و شهود نیز تأکید می‌شود و در 
بین راه» جوانک چوپان با مردی 
انگلیسی همسفر می‌شود که یکسره 
غرق در مطالعُ کتابهای کیمیاگری و 
طلسمات است و برای رسیدن به 
خدمت کیمیاگر بزرگ که در صحرا 
افامت دارد به سفر آمده است. این 
مرد انگلیسی برخلاف چوپان 
نمی‌تواند با عناصر طبیعت همدلی و 
همراهی داشته باشد و نمی‌داند که 
می‌نوان از باد و صحراو ... هم 
چیزهای با ارزشی آموخت. وی به 
دنبال آن است که با آموختن علم 
کیمیاگری پتواند سرب را به طلا 
تبدیل کند» ولی از علم کیمیاگری 
وافعی که مس وجود انسان را به 
طلای معرفت و شهود عرفانی تبدیل 
می‌کند» غافل است. 

سرانجام چوپان جوان و مرد 
انگلیسی به واحه‌ای می‌رسند که 
کیمباگر نیز در آن ساکن است. در 
این واحه چوپان با زبان جهانی‌ای که 
همه موجودات با آن سخن می‌گویند» 
یعنی «عشق» آشنا می‌شود و آن را در 
وجود دختر واحه نشینی که خود را 
همنام دختر پیامبر خویش و داطمه 
معرفی می‌کند. مجسم می‌یابد. فاطمه 
چوپان را به ادامهٌ سفر خود تشویق 
می‌کند و به او اميد می‌دهد که «اگر 
من بخشی از افسانة شخصی تو 
باشم» تو روزی باز خواهی گشت.» 

در مدت اقامت در همین واحه 
است که جوان. با دیدن دو شاهین که 
با یکدیگر ستیز می‌کنند» وقوع جنگ 
و حملهٌ دشمن به قبیله واحه نشين را 
پیشگویی می‌کند. این پیشگویی بر 
اساس روانشناسی بونگ نشانه آن 
است که جوان با طبیعت یگانه شده و 


. زبان طبیعت را آمو خته است. 


مرد انگلیسی و چوپان جوان در 
همین واحه موفق به دیدار کیمیاگر 
می‌شوند. کیمیاگر مرد انگلیسی را با 
همان کتابها و علوم کیمیاگری 
مشغول می‌کند و خود به همراه 
چوپان روشن ضمیر راهی مصر 
می‌شود و او را نا نزدیکی محل گنج 
راهنمایی می‌کند. در این قسمت از 
راه نیز سختیها و دشواریهای بسیاری 
برای آن دو رخ می‌دهد و سرانجام 
چوپان جوان در پایان سفر در می‌یابد 
که گنجی که به دنبال آن بوده در 
همان کلیسای قدیمی محل زندگيش 
در اسپانیا قرار دارد و بدین صورت 


: به گونه‌ای نمادین بر اهمیت توجه په 


خویش و درون تأکید می‌شود و اينکه 
«از خود به طلب هر آنجه خواهی که 
توبی». جوان پس از بازگشت به 
اسپانیا و یافتن گنج به جانب فاطمه 
رهسپار می‌شود: «دارم می‌آینم 
فاطمه». 
جزئیات داستان مثل تکیه و تأکید بر 
عدد «چهل» و سفر به جانب «شرق» 
و ۰ که با عرفان اسلامی و ایرانی 
همانند دارد» کل سیر و سلوک جوان 
عرفان اسلامی و ایرانی به شکل ذیل 
تطبیق داد: : 
شریعت: 
۱. فروختن گوسفندان (گسستن 
از روژمرگی‌ها؛ عادنها و تکرارها) 
۲. تمیز کردن بلور و سختی‌های 


راه (زدودن زنگارها و خواهشهای 


نفسانی» تزکیه و ریاضت) 

۳. اطاعت از راهنمای کاروان 
و سوگند یاد کردن به نام الله که از 
وی سرپیچی نکند (پیروی از یک 


مذهب و مسلک الهی) 


طریقت: 

۴. یافتن کیمیاگر و پیوستن به او 
(از کاروان جدا شدن و به حدمت 
پیر و مرشد در آمدن) 

۵. دشواری راه و کارهای 
سختی که باید انجام دهد ( آزمون و 
ابتلا و کسب درجات) 

۶ دست پیافتن به گنج 
(سربلندی در آزمونها و پذیرفته 
شدن) 


با معبود و عشق آسمانی) 
محسن جعفری 


کیان شمار؛ ۳۸ 


۹ 
2 


ره ۳۸ 


شوه 


جمال مير صادفی فو سند ادب گفت‌وگویی با کیان سرنوشت عناصر داستان را که در بی ,مک‌سال انتظا 
در صف وزات فرهدگ و شاد اسلامی و" حاف بخشهای زاوانی ( آل مندشر شد بازگو می کند. 
مرزوشت ار برصادنی تها یک نمونه از كنام ممیبری وزارت ارشاد طی سالیهای یلین امست. ان 


گنت وگ 3 نو خوانندگان گرامی می گذرد: 


عناصر داسنان در گفت‌وگو با 


جمال میرصادقی 


0۰ شیدلم کاایی ا حناب‌عالی طی. چمند سال 


اخر در ممیزی وزارت رشاد دیعار مشک شده و 
گیا موق به انتشار کامل و بەموق نها نشده‌اید. 
ا مین امست٩‏ 

® متأسفانه بله. بخصوص یکی از کتابهای مهم 
من به‌سختی گرفتار ممیزی شد. 

0 لظفا عنوادا و پمگونگی توقیف آل وا 
درمایید. 

8 کتاب عناصر داستث در آبانماه سال 
۴ برای گرفتن مجوز چاپ سومش» بیش از 
یک سال در ممیزی وزارت ارشاد ماند و درنهایت 
هم پس از حذف بخشهای مفصلی از آن. تعریض 
جلد و تغییرات ریز و درشت دیگری در متن آن؛ 


نم بر دد. 


® بله البته. عناصر داستاذا یک کتاب درسی 
است که در آن آز نمونه داستانها و گفته‌های 
نویسندگان متعددی استفاده شده است. وزارت 
ارشاد عمدتاً روی داستانها و نقل‌قولهای نوسندگان 
ایرانی معاصر - از جمله احمد محمود» صادی 
هذایت» صادق چوبک» بزرگ علوی, به‌آذین. 
اصغر الهی و... - انگشت گذاشت. 

مثا داستانهای «دا شآکل» اثر صادق هدایت» 
«عدل» اثر صادق چوبک» «ماهی و جفتش» اثر 
ابراهیم گلستان» «رنیچکا» اثر بزرگ علوی» «مهرةٌ 
مار» اثر م. به‌آذین و «جشن عاشورا» اثر اصفر 
الھی» به‌علاوه تفسیرهایی که دربارة هر کدام شده 
بود» به‌طور کامل از کتاب حذف شد. 

کل داستان «لحظهُ اسیری» نوشتهً خودم (حمال 
میرصادقی) و نیز نقل‌قولها و توضیحاتی را که برای 
روشن‌شدن هر چه بیشتر خوانندگان لازم دیده بودم؛ 
از کتاب برداشتند. و من مجبور شدم به مناسبت به 
گفته‌های نویسندگان خارجی - مثل همینگوی ‏ و یا 
بعضی ایرانیها مثل آل‌احمد استناد کنم: که البته 
نقص کتاب از حیث کمبود نمونه داستانها جیران 


تشد , 
- 0 ابا مورد دیگرّی حم ( این دست می توالید 
عنواد کد 


8 بله. کتاب داستانهای نج شه را که 
مجموعه‌ای است از داستانهایی از نویسندگان 


معاصر ایرانی» جهت دریافت مجوز چاپ در اسفند 
ماه ۷۵ به ازشاد دادم. پس از مدتها سه داستان آن 
به‌کلی برداشته شد: «تابلوی نیمه‌تمام» اثر خانم 
نضرت ماسوری «کوشا» اثر خانم سیمین درخشان 
و «نویسنده و مار» که په قلم خودم (جمال 
میرصادقی) است. 

همچنین مجموعة شعر صح دمالا اثر - همسرم 
- خانم میمنت میرصادقی ذوالقدر و شامل 
گزیده‌های اشعار در خور فهم نوجوانان سرودةُ 
شعرای معاصر ایرانی - از مشروطیت تا انقلاب ۔ 
است که وزارت ارشاد عنوان فرعی «برگزيدةٌ شعر 
معاصر برای نوجوانان» را از آن برداشت. 

0 به چه دیل ٩‏ 

۰ واقعاً نمی‌دانم. اصلاً هیچ دلیل منطقی برای 
این کار نیافتم و آنها نیز چیزی نگفتند. 

O‏ اگ اح دد هید هر گر دی ده نمو ۳۹ وله 
بعنی کاپ عناصر داستان. لطفا موضو) نخشهابی 
که وزارت اشا روی ‏ حساسیست نشا داد 
توطیح دهد. 

6 «اش آکل» داستان مردی است که فیم 
دختر حاج‌آقایی می‌شود. پس از مدتی تحت‌تأثیر 
زیژگیهای او, عاشقش می‌شود. دختر نیز نسبت به 
او بی‌علاقه نیست و ظاهراً مشکل عمده‌ای برای 
ازدواج آنها وجود ندارد, اما وفاداری به سنت 


جوانمردی - که دا شآکل دارد - مانع عروسی آنها 


می‌شود. وی چتی به ازدواج دخترک با شخصی که 
از خود او مسن‌تر است, تن می‌دهد و بالاخره هم 
در ستیزی با رفیبش (رستم) کشته می‌شود؛ ولی - 
به‌زعم خود - ناجوانمردی نمی‌کند. روی‌هم‌رفته 
درونمایه این داستان وفای به‌سنت موجب از 
خودگذشتگی است. 

۵ ما کبحی لمن ماحرااآنا راب حذف 
داستاد واداشت؟ 

۵ دلیلی به من ارائه نکردند. تنها احساس من - 
این است که حساسیتی روی نویسندگان معاصر 
ایرانی» از جمله صادق هدایت داشتند. اما جالب 
اینکه همین داستان؛ حدود پانزده روز بعد در کتاب 
داستانهلی رگز ید صادق هدایت که آقای بهارلو 
جمع‌آوری کرده‌اند توسط انتشارات طرحنو مجوز 
چاپ گرفت. و این نشان می‌دهد که حتی در یک 
مرکز هم» افراد با مستولیتهای مساوی اما سلیقه‌ها 


و قزتهای تشخیص متفاوت؛ نظرهای کاملاً مختلف 
و بلکه مخالف می‌دهند و اعمال قدرت می‌کنند. 
یک سرممیز به یک ناشر اجازهُ چاپ یک داستان را 
در یک کتاب درسی - آموزشي نمی‌دهد وّلی ناشر 
دیگری در همان اداره» منتها شابد از سرممیز 


دیگری برای انتشار همان داستان مجوز فی‌گیردا . م 


درد دل من اینجاست که اولاً چرا به من اجازه 
چاپ ندافند؟ انیا چرا ایراد کار را دقیقاً و رسماً 
اعلام نکردند و نمی‌کنند؟ ثالثاً چطور است که با 
یک فاصلة زمانی اندک» شخص دیگری موفق به 
انجام آن کار می‌شود؟ 

نمی‌دانم اگر این‌کار را بی‌ضابطگی و 
هرج‌ومرج و اعمال سلیقه به‌جای اجرای قانون 
نامیم, پس چه بنامیم؟ 

0 داستاد «عدل» ا جه قزر است؟ 

© «عدل» مجنوعه‌ای است از نظرها و 
برداشتهای متفاوت آسهای مختلف. اسب 
درشکه‌ای به‌وسیلةٌ اتومبیلی مصدوم شده و در جوی 
کنار جاده افتاده است. مردمی که گرد آن جمع 
شده‌اند» هر یک اظهارنظری می‌کنند که برخاسته از 
ذهنیت و نوع نگرش آنها به این مسأله است. و این 
تنوع بینشها نسبت به یک موضو ع واحد و اينکه 
همان اظهارننظرهایی که راجع به یک حیوان 
می‌شرد, ممکن است نسبت به همنوع خود (انسان) 
هم بشودء دستمایهٌ این داستان است. 

«ماهی و جفتش» توهم مردی را بیان می‌کند که 
در حال تماشای یک آکواریوم» سایهٌ یک ماهی را 
جفت آن ماهی تصور می‌کند و از هماهنگی و 
یگانگی آن دو ماهی شدیداً به تحير و تعجب 
فرومی‌رود. در همان حین پسربچه‌ای او را از این 
خیال درمی‌آورد. پس مایهٌ اصلی داستان این است 
که هر موجود زنده‌ای و بویژه انسان؛ محتوم به 
تنهایی است.. 

«رنچکا» مردی است که در دورۂ جنگ جهانی 
دوم - وقتی لهستانی‌ها به اران آمده بودند - در 
حالت روحی بدی» دور از شنهر به زندگی ادامه 
مي‌دهد. از قضا یک دختر اسیر لهستانی سرمی‌رسد 
و خلوت او را برهم می‌زند و حالات افسردگی و 


" آشفتگی روانی او را درهم‌می‌شکند. تأثیر و حسی 


که این دختر غریب به آن مرد منزوی القا می‌کند» 
حمیرماية این داستان است. 


«مهرءٌ مار» جریان زنی است که روزی از 
دهان ماری یک سک طلا به دست می‌آورد. سکه را 
با خوشحالی تمام برمی‌دارد و در جایی دور از 
چشم شوهرش - یک حاج آقای بازاری - پنهان 
می‌کند. مار در روزهای دیگر هم برای او 
سکه‌هایی می‌آورد و به این منوال بین آنها ارتباط و 
دّستی برقرار می‌شود. تا اینکه روزی مار که روی 
سین زن خزیده» او را نیش می‌زند. زن در اثر زهر 
مار به عالمی خارق‌العاده می‌رود» خود را در با غ 
سرسبز و خرمی می‌بیند که با مرد جوانی - علی‌رغم 
شوهر خودش - معاشرت دارد و تخیلات دیگر. 

وقتی حاجآقا به منزل برمی‌گردد» همسرش را 
ازدست‌رفته می‌یابد. سکه‌ها را حاج‌آفا برمی‌دارد و 
مهرهُ - تم - 
برمی‌گیرد. 

روی‌هم‌رفته, مولف در این داستان یک اسطوره 
را بازآفرینی می‌کند: ماجرای آدم و حوا و فریب 
خوردن و رمیده شدنشان را از بهشت. آينکه پول با 
هر جاذبۀ دنیوی دیگری می‌تواند انسان را از راه 
اصلی بازدارد» مرضوع موردنظر نویسنده است. 

دستمایة «جشن عاشورا» ۲ تخیلات شبیه خوأنی 
است که در خراسان در مراسم تعزیه‌ خوانی خود» به 
جای کشته شدن امام حسین و اصحابش, يزيد و 
دار و دسته‌اش را کشته شده می‌انگارد: و همین 
است دلیل نام داستان. ٠‏ 

و اما «لحظةٌ اسیری» از کثافتی حرف می‌زند 
که در زمان شاه سابق ایران» می‌رفت همه و همه‌جا 
را دربرگیرد. یک حالت تمثیلی از یک «نیروی 
اهریمنی» به جای فساد و ظلمت آن زمان در نظر 
گرفته می‌شود. آن نیرو کم‌کم همه‌جا پخش می‌شود 
و هر جا می‌رود؛ باعث به‌هم‌ریث همه چیز 
می‌شود؛ نه برادر به برادر رحمی می‌کند» نه زن به 
شوهر و... از قضا وقتی این قؤه به منز راوی 
می‌آید؛ او ناخودآگاه دست می‌برد تا زنش را خفه 
کند. در یک لحظه متوچه حالت غیرعادی خویش 
می‌شود و خودداری می‌کند» اما زنش که آلودۀ 
همان نیرو شده» دست به حملهٌ متقابل می‌برد. همان 
آن, تلفن (که نشانی از ارتباط و تماس انسانهاست) 
زنگ می‌زند و اثر این نیرو زابل می‌شود. در آن 
موقع طبیعت هم با آنها همیاری می‌کند و باران که 
سمبل رحمت و طراوت است» شروع به باریدن 
می‌کند. لب کلام اينکه اتحاد و یگانگی آدمها 
می‌تواند مشکلات زیادی را حل کند. 

0 در مورد علت مع پاپ این داستانها حم 
چیزی حدس نمی‌زنید؟ 

© خیر: مگر همان بدگمانی نسبت به مؤلفان 
معاصر و نوپرداز ایرانی! 

0 احتمال داإد که آل داستاهدا و تضسیرهای 
مر بوط مبحددا عاپ شود. 

® در آن کتابها خیر, اما قرار است آنها 


مار را نیز همسایه به نیت خوش‌یمنی 


رابه‌شکل-جداگانه در کتابی منتشر کنم. 
0 لطفا درباو؛ داستانهای پنج‌شنبه توضیح 
مشترق ددهید. 


e‏ در کتاب داست‌انهای ,بنبحشنبه «تابلو 
نیمە‌تمام» 'قصۀ کودکی است که در یکی | 
شهرهای جنوب‌ایران در همسایگی یک نقاش که ب 
پدرش دوست است» زندگی می‌کند. از آنجا که پد 
و مادر آن کودک هر دو شاغلند, گاهی که بچه تلم 
می‌شود» نزد نقاش می‌رود و اوقاتی را باه 
می‌گذراننده بچه تکالیفش را انجام می‌دهد و نقاش 
نقاشی می‌کند. روزی کودک درباره داستان دزدیدن 
هلن و جنگ یروا و ... (نوشتة هومر) سزالهای 
زیادی می‌کند. نقاش هم مشغول کشیدن تصویری از 
خود این بجه بود که خانه‌شان تمتاران می‌شود. بعد 
از جست‌وجوی فراوانی که نقاش لابهلای خاک و 
ویرانه‌های خانه می‌کند» جسم نرم و گرمی را زیر 


کودک است. 

روی هم رفته داستان گوشة رقت‌باری از جنگ 
را رسیم می‌کند. 

اساس «کوشا» ۲ هم اپراز همین حس انزجار 


ونفرت O O‏ 
زیرین جنگ می‌پردازد: زنی که همشرش را در 
جنگ از دست داده» برای نگهداری از فرزندش 
تنهایک راه پیش رو دارد و آن ازدواج با 


" برادرشوهرش است؛ چون طبق قانون قیومت فرزند» 


بعد از پدر با خانوادءٌ پدر است. زن که نه از طرف 
قانزن حمایت می‌شود و نه اجتماع» در خیال 
خویش به خاطر حفظ کودکش در کنار خود» از ديار 
و باقي وابستگیهایش چشم می‌پوشد و فرار می‌کند. 
«نویسنده و مار» یک داستان در داستان است. 
پادشاهی دو پسر دارد و پسر بزرگتر را به جانشینی 
برمی‌گزیند. پس از تاجگذاري برادر بزرگ» برادر 
کوچکتر به واسطة وعده زر و زور» مزدورانی گرد 


آمی‌آورد و قصد حمله به برادر بزرگتر می‌کند تا 


سلطنت را به چنگ آورد. حاکم از ترس جان» 
تخت و تاج را رها کرده» از کاخ و شهر می‌گریزد 
و به پیابانی پناه می‌برد. برای امرار معاش گاوی نیز 
به همراه می‌برد که از شیر آن تغذیه می‌کند. هر روز 
مقداری شیر نیز به گوشه‌ای می‌نهد که ماری از آن 
بهره‌مند می‌شود. پس از مدتی دوستی و وفافی بین 
آنها جاری ىشزر غاز او چرایی و چگونگی 
ترک دیار و گوشه‌گیری‌اش را می‌پرسد. آن مرد نیز» 
ماوقع را شرح می‌دهد و از دنیا و شهر و قدرت 
گله می‌کند که حتی برادر را عليه برادر می‌شوراند و 
او را راضی به قتل برادر خونی خود می‌کند. 


مار متأثر از ماجرای اوه درصدد جبران" 


محبتهایش برمی‌آید. برای پادشاه منزوی تعریف 
می‌کند که در آن نزدیکی‌ها شهری است و پادشاهی 
که فیل سفیدی دارد و به آن فیل علاقهٌ بسیار. و 
نقشه می‌کشد که داخل خرطوم فیل شود و موجب 
آزار و بیماری فیل» و می‌گوید: وقتی همه پزشکان 


"از علاج فيل محبوب شاه اعلام عجز کردند, تو بيا 


و ادعای معالجه‌اش را کن. من هم از خرطوم 
بیرون می‌آیم. حتما پادشاه به پاس درمان فیلش به 
تو پاداش ارزنده‌ای خواهد داد. 


مار و مرد آن سنارپو را اجرا می‌کنند و پادشاو 
خرسند هم مرد را به جانشینی خود برمی‌گزیند و 
دویاره روزگار بر وفق مراد می‌شود و... 

این قصه - از طوصی نامه - از زبان نویسنده‌ای 
تعریف می‌شود که از روزگار و اطرافیان و شرایط 
زندگی خود ملول گشته - همچون آن پادشاه فراری 
- به‌کناری» گوشه‌گیری اختیار کرده است. با این 
تفاوت که سرانجام کار آن پادشاه, سعادتی مجدد - 
و افسانه‌وار - است و اما آخر کار این نویسنده 
چنین است که وفتی ذخيرءه نان او تمام می‌شود» 
دوباره مجبور می‌شود به ميان مردم بازگردد و به 
همان زندگی ناگزیر ادامه دهد. 

O‏ در یاو عشت حذف این دامستادا جه نظری 
داړید؟) 

0 آنها به فدری با سوءظن به داستانهای 
معاصر نگاه می‌کنند که بنده در این چهل سال 
نویسندگی» هرگز چنین بدگمانی عجیب و غریی را 
تجربه نکرده بودم. اصلا هم نمی‌دانم علت آن 

0 ا مسال ددگی هې داشید؟ 

۵ بله. تصویر روی جلد عناصر داستاد هم که 
یکی از نقاشیهای هانی بال الخاص بود» - چنان که 
قبلاً اشاره کردم - مورد سمیزی قرار گرفت. برای 
این کار هم هیچ دلیلی ارائه نکردند. 

توجه به این نکته هم خالی از لطف نیست: 


به‌کار گرفتن بعضی واژه‌ها در جاهایی ممکن است ‏ 


حساسیت‌برانگیز باشد, اما در جای دیگری اصلاً 
آن معانی را ندهد» مانند «آغوش». من یکجا 
عبارت «در آغوش گرفتن مرگ» را ۰ 
آنها روی آن قلم کشیدند! يا واژة بوسه و حال ‏ و.. 
که در متن مربوطش اصلاً معنی بدی نداشته شته است 

0 با دشک ٩‏ فزصتی که به ما داید اکر نک 
دیگری را لا به یال می دای مفرماید. 

9 در پایان باید از این وضع آشفته و مغشوش 
که حاکم بر فرهنگ و ادبیات ملت ماست, اظهار 
تأسف كنم . مثلاً از کتاب درسی که قبلاً طی دو 
نوبت با تاربخهای معلوم» چاپ شده - وقتی برای 
کاملترکردنش آن را از ۵۰۰ صفحه به ۷۳۵ صفحه 
رسانده و به‌نظر خودم خدمتی به‌دانشجویان و 
علاقه‌مندان رشته ادبیات فارسی و داستان‌نویسی 
کرده بودم - ۰ صفحه حذف می‌شود. 

خوشبختانه با کوششی که متحمل شدم؛ با 
جایگزین کردن نمونه‌های دیگری به‌جای نقل‌قولهای 
حذف شدهء از آسیب‌دیدن جدی کتاب جلوگیری 
کردم. البته لطمه‌ای که کتاب از جای خالی بعضی 
نمونه داستانها و تفسیرها خورده» غیرقابل 
چشم‌پوشی است. 


یادداشتها 

۱ و ۲ و ۰۴ دربارهة این سه داستان با نویسنده‌ها گفت‌رگوی 
تلفی کردیم. اظهارنظرهای آمده در متن نوشتار فوق. از 
زبان خود آنهاء یعنی دکتر الهی و خانمها ماسوری و 
درخشان است. 


شاه ۱ 

گفتارهایی در ناسیونالیسم و ادبیات آسیایی, نوشته 
مایکل یلین ۱6۷ - ۳۶۶(ش) اخرا توسط 
موف با نویسی و با تحدید نظرهالی به طور جداگانه 
منتشر شده است. من زیر ار جمه‌ای (ا نسخه بحدرید 
و بزنگزی شده است. نظرهای حیلمن در این فوشت از 
ان حیٹ که ر ویبکردی التقادی و تحلسلی درب( 
دییات معاصر تافل از پیر وزی انقلاب اسلامی دارد. 


قال تو جهو نقد متقدین و لهل فضل فارسی ربا 
است. سمنا اڑها ( تعر یضها که در جلي حا 
نوشتال آمده با[ ردان بعضی نو سندگاا با شاعران ا 
وط گ بخته در یره اتقاي اسلامی قل شده به رسم 
و مفتضای مانتداری در تر حمه امست. بەعلوه 
معتفدین به دیالتی که شات می دهد به کسانی که 


پس ( شهدد همه فوا ,پهترین رایر وی هی کنند. چعه . 


باکی دازند از تعریضهاو طعا 


اغلب کسانی که به بررسی و تجزیه و تحلیل «ایران 
در قرن بیستم» مشغولند» این نکته را مفروض 
می‌دانند که «کلید اصلی درک هنجارها و رفتار 


"سیاسی ایرانیان را باید در پدیده ناسیونالیسم 


جست». "ایران‌شناسان به طور کلی عقیده دارند که 
تقریباً در کلیةٌ حوادث مهمی که از سالهای ۸۰م 
(۱۱۷۹ش) بدین سو در حیات ملی ایرانیان اتفاق 
افتاده» نقش ناسیونالیسم» شاخص و برجسته است. 
بخشی از نیروی محرکة اصلی در قضيهةُ تحریم تنباکو 
که قاجاریه (۱۱۷۵-۱۳۰۴,۸۱۷۹۶-۱۹۲۵ش) 
را وادار کرد امتیاز آن را که در ۰ ۱۳۶۹ 
ش) به یک موس انگلیسی واگذار کرده بود. لغو 
کند. احساسات ناسیونالیستی بود. جنبش قانون 
اساسی ایران در سالهای ۱۹۰۵م (۱۲۸۴ ش) تا 
۲۱ ش) به طور کلی یک حرکت 


"ناسیونالیستی از جانب بازرگانان و روشنفکران و 


دیگر اقشار وطن‌پرست ایرانی بود که به منظور 
اصلاح رژیم سلطنتی و ایجاد حکومت مبتنی بر 
قانون اساسی و تأسیس پارلمان صورت می‌گرفت. 
پس از مشروطه نیز هستهٌ عقیدتی اقدامات اصلی 
رضا شاء (۱۸۷۸-۱۹۴۲ ۱۲۵۷-۱۳۲۳,۶ش) در 


سالهای ۱۹۲۱ تا ۱۹۴۱م (۱۳۰۰-۱۳۲۰ش) نیز 
نوعی ناسیونالیسم غیردینی (سکولار) بوده است. در 
همین سالهاست که اولین دولت مرکزی ایران ایجاد 
می‌شود و سرکوبی حرکتهای جدایی طلب. اسکان 
قبایل مختلف» ایجاد ارنش نوین» آموزش و پرورش 
سراسری» نظام بهداشت» حمل و نقل و برنامه‌های 
دیگر ضورت می‌گیرد. در اوایل ده ۰م 
(۱۳۲۹ش) مسألۀ ملی‌شدن نفت که خود ناشی از 
احساسات ناسیونالیستی عليه کنترل صنعت نفت 
توسط شرکت نفت ايران - انگلیمن بود» به تشکیل 


دولت ملی دکتر محمد مصدق (۱۸۸۰-۱۹۶۷م) 


منتهی شد که از آوریل ۱۹۵۱ (فروردین ۱۳۳۰) تا 
اواسط اوت ۱۹۵۳ (مرداد۱۳۳۲) نخست‌وزیری 


آن را به‌عهده داشت. تحت لوای دکتر مصدق» 
کوتاه» بیش از هر محور دیگری حول محور «ملت» 
گرد آمدند و از آن پشتیبانی کردند. با سقوط دولت 
دکتر مصدق و باز گنت محمدرضا شاه به قدرت 
(۱۳۲۰-۱۳۵۷ش) رسماً نوعی «ناسیونالیزم» 
مطرح و تبلیغ شد که همراه بود با یک دور طولانی 
از آميزش و یکی‌شدن سلطنت مطلقه با سیاستها و 
برنامه‌های مدرن‌سازی غیردینی دولت از یک طرف 
و حمایت از زبان فارسی» فرهنگ ایرانی - پارضی 
و نیز فره اساطیری شاهان پهلوی به عنوان ريشه و 
اساس احساسات ناسیونالیستی و وحدت ملی» از 
طرف دیگر. : ۱ 
در مخالفت با رژیم پهلوی» گروههای متعدد که 
آشکارا ناسیونالیست بودند» دولت را متجاوز به 
حقوق ملی مردم» به شدت تحت‌نفوذ نامشروغ 
ایالات متحده امریکا و نیز مخرب و مضر به 
ارزشهای اجتماعی و فرهنگی جامعة ایرانی 
می‌دانستند. این گروهها به نام ناسیونالیسم» 
جانبدار آن بودند که رژیم پهلوی برافند يا به عنوان 
کمترین هدف» می‌خواستند که رژیم به شیوه‌های 


یرانی‌واد 


حکومتی مقرر در قانون‌اساسی ۶م 
(۱۲۸۵ش) - که هرگز به‌طور بنیادی اجرا نشده بود 
باز گردد. در سال ۱۹۷۸م (۱۳۵۶ش) همین 
گروههای ناسیونالیستی» پشت سر آیت‌الله روح‌الله 
خمینی (۱۲۸۱-۱۳۶۸۰2۱۹۰۲-۱۹۸۹ش) رهب 
مذهییان مخالف رژیم که در تبعید بود» جمع شدند 
با بساط حکومت پهلوی را برچینند. این حرکت در 
نهایت به پیروزی و تأسیس حکومت جمهوری 


اسلامی ایران در بهار ۱۹۷۹م (فروردین۱۳۵۸)" 


منجر شد و نیز تحولات و حوادثی به دنبال آورد که 
تقریباً بی‌گفت‌وگو از آن به عنوان گونه‌ای از تجلی 
اعساسات تاسیونالسشی ایرانی تفبیر شاه اشنک 
۰ نمونۀ آن» اعدام عده‌ای از مقامات نظامی رده بالا 
و غیرنظامی رژیم پهلوی به علت خیانت بود که 
هویدا نخست‌وزیر رژیم شاه فرد بارز آنها بود. نمونۀ 
دیگر» غیرقانونی اعلام‌کردن حزب توده در سال 
۳ (۱۳۶۶ش) بود که همزمان با آن هجده 
دیپلمات روسی نیز از ايران اخراج شدند و هزاران 
عضو حزب, دستگیر و بعضی از آنها به اتهام سالها 


خیانت به کشور و جاسوسی, محاکمه شدند. گونۀ 
دیگر از این شور ناسیونافیستی پس از اسیمن 
حکومت اسلامی در ایران» اعدام اعضای فرقةً 
بهائیت بود که حتی در دوران پهلری هم متهم به 
بی‌وطنی و اعتقاد به نوعی «بین‌الملل» بودند. تصرف . 
سفارت امریکا در تهران در ۴ نوامبر ۱۳۱۹۷۹ 
آبان ۱۳۵۸) و نگهداری گروگانهای امریکایی تا 
۰ ژانوية ۱۹۸۱ (۲۹ دی ۱۳۵۹) نیز در نظر 
بسیاری» نشانه‌ای روشن از تجلی احساسات 
ناسیونالیستی» ضدبیگانه, ضدامپریالیستی و 
وطن خواهانة ایرانیان بوده است. و بالاخره مقابله و 
دفاع ایران در برابر جنگ تحمیلی که ۲۲ سپتامبر 
۰ (۳۰ شهریور ۱۳۵۹) علیه او راه افتاد» 
جلوه‌ای دیگر از احساسات ناسیونالیستی ملت ایران 
را نشان می‌دهد؛ احساساتی که بر حسب آنچه در 
گزارشها آمده» پس از هشت سال جنگ و ورود 
خسارنها و صدها و هزاران «شهید» ایرانی» هیچ 
از غلیان نیفتاد. در پاییز ۰ (۱۳۶۹ ش) که 
جنگ کویت جریان داشت ایرانیان وطن‌خواه که در 
تلویزیون امریکا با ایشان مصاحبه می‌شد. حتی 
می‌گفتند که حاضرند به خاطر وطنشان» عليه 


ت مك 


e ® 


نیروهای امریکایی در عربستان سعودی بجنگند. 
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ایرانی در حوزه‌های دیگری نیز رخ نموده که حوزۀ 
اشکال ادبیات سنتی» برای بازگویی موضوعات ملی 
مورد توجه دوباره قرار گرفت و صدای وطن‌خواهی 


ایرانی در ادبیات فارسی طنین انداخت. آنگاه: 


ادییات مدرن» با فرم‌ها و اهداق نو دامن گسترد و 
ادبیات سنتی با قدمت یک هزار ساله‌اش را که 
حریم مقدسی هم داشت» به آوردگاه طلبیید. اينکه 
ادبیات مدرن فارسی چگونه در دوران رضاشاه و 
در اوایل حکومت محمدرضاشاه توسعه و تحول 
یافت» خود موضوع جالبی است که دربار: آن 
فراوان نوشته‌اند» اما خارج از حوزبحث ماست. " 
در این مقاله قصد ما بررسی و تحقیق ناسیونالیسم 
ایرانی و ادبیات فارسی در «دوران معاصر» است؛ 
یعنی از زمان کودتا که به سقوط دکتر مصدق در 
تابستان ۸۱۹۵۳ (۱۳۳۲ش) انجامید تا به حال. 


دوران ادبیات معاصر ایران خود به دو مرحلة مجزا 
تقسیم می‌شود: از مصدق تا زمان آیت‌اللههمینی از 
سال ۱۹۵۳ تا ۸۱۹۷۸ (۱۳۳۲ تا ۱۳۵۷ش) و 
عصر جمهوری اسلامی ایران از ۱۹۷۹م 
(۱۳۵۷ش) تاکنون. 

نویسندگان ایرانی دوران پس از مصدق تا 
پیروزی انقلاب را می‌توان به طرق مختلف 
گروبندی کرد؛ بر حسب موضع‌گیری که این 
نویسندگان در برابر حکومت داشته‌اند» می‌توان 
ایشان را به نویسندگان مطیع ستایشگر و نویسندگان 
بدایع‌نگار غیرمتعهد» نویسندگان اصلاح‌طلب و 
نویسندگان انقلابی طبقه‌بندی کرد. نیز بر حسب 
دیدگاهی که در مورد وظیفة هنر و ادبیات دارند. 
می‌توان دو گروه نویسندگان متعهد و نویسندگان 
غیرمتعهد را نشان داد. همچنان‌که از حیث موضم و 
نظری که دربارة میراث ایران و میراث ادبی ایرانی 
از یک سو و ایرانِ کمابیش غربی شدۀ دهۀ ۱۹۷۰ 
رده ۱۳۵۰ش) از سوی دیگر دارند» می‌توان آنها 
را به دو گروه نویسندگان سنتگرا و نویسندگان 
مدرنیست تقسیم کرد. نویسندگان سنتگرا دنبال فرم‌ها 
و تکنیک‌های ادبی و افکاری هستند که در طول قرن 


نهم تا پانزدهم میلادی (قرن سوم تا نهم شمسی) 
مطرح شده بود و بعداً هم در جریان نوعی احیای 
تقلیدی الگوهای قرن هجدهم (قرن دوازدهم 
شمسی) دوباره مورد احترام و پیروی قرار گرفت. 
نویسندگان دور قانون‌اساسی و سالهای بعد از آن» 
با طرح مسائل روز در قالب همین فرم‌های سنتی 
بیان» به آنها شکل و شمایل روز می‌بخشیدند: اما 
نویسندگان مدرنیست خواستار پیوند و امتزاج 
میراث ادبی ایران با جنبه‌های موثری از فرم» 
محتوا و تکنیک‌های, برگرفته از ابیات غرب به 
اعتبار ارتباطی که با حدف ادییات مطرح و روز 
دارند. هستد بدون اینکه.نگران مغایرت آنها با راه 
و رسمهای سنتی باشند. 
KH ۶ F‏ 

اهمیت ادبیات معاصر مبتنی بر گونه‌های سنتی در 
نویسندگان سنتگرا اغلب ناسیونالیست‌های تند و 
تیزی هستند که به خاطر پیوندی که با گذشتۀ مقدس 
و حرمت‌آمیز ایران دارند» طرفدار فرم‌های سنتی» 
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طرز و طراز نوشتن و نیز افکار سنتی هستند. علاوه 
بر این» این گروه از نویسندگان غقیده دارند اتخاذ 
فرم‌های ادبیات مدرن فی‌نفسه نشانه‌ای است از ترک 
فرهنگ ایرانی به نفع سنتهای فرهنگ غربی؛ 
سنتهایی که الهام‌بخش و تعیین‌کنندهءٌ سمت و سوی 
ادبیات اروپایی بوده است و خواه‌ناخواه وقتی 
نویسندۂ ایرانی مدرنیست آنها را به کار می‌گیرد؛ به 
جای سنتهای ایرانی همانها منبع الهام او می‌شوند. 
افزون بر این» نویسندگان ایرانی سنتگرا: ویژگیهای 
ناسیونالیسم سیاسی را اغلب به صورت ضدیت با 
بیگانگان» وطن‌خواهی و شوونیسم نشان می‌دهند. 
همچنین از شکلها و نهادهای سیاسی و اجتماعی 
سنتی که به صورت کاملا ایرانی یا اسلامی - ایرانی 
باشد. حمایت پیشتری می‌کنند؛ مثل شکل حکومت 
متمرکز» ساختار خانوادگی رئیس - مرکزء باقی 
ماندن زن در نقش سنتی خود و بالاخره نوعی اکراه 
عام در برابر هرگونه تغییر وضع موجود. با این‌همه. 
در دوران جمهوری اسلامی؛ سنتگرایان. همان 
روشنفکرانی که به سنتهای ایرانی غیراسلامی» البته 
تا جایی که سازگار با ارزشهای اسلامی باشند. 
احترام می‌گذارند» همچون روشنفکران مدرنیست 
وطن‌خواه سرخورده شدند. در مآل کار این ادبیات 
مدرنیست بوده که روند غالب را در ادبیات فارسی 
یافته است و از این روست که در هر گونه تحقیق و 
تفحص درباره ناسیونالیسم در ادبیات فارسی 
معاصر جا دارد مورد توجه و عنایث خاص قرار 


رن 


ادبیات مدرن فارسی بازتاب برجسته تغيير ` 


بنیادی است که در مورد وظیفهة ادبیات. نقش 
هنرمندان در حوزهادبیات و نیز در مجموعه 
مخاطبین ادبیات در ایران به‌وجود آمده است. به 
بیان آسانتر» مخاطبین ادبیات دیگر برگزیدگان و 
دولتمردان دربارها یا اشراف نیستد بلکه‌عبارتند از 
تمام جماعت ایرانی اهل ادبیات. نویسنده هم دیگر 
وابسته به حمایت سلاطین یا نهادهای حکومتی 
نیست» بلکه بیش از آن متکی است به نتيج حاصل 
از نعالیتهای ادبی خود و نحوه بهره‌گیری از 


چیزهای دیگری که اغلب برای اينکه نوشتن ممکن 
شود وجود آنها خر وری است. همین موقعیت و 


زیباشناختی آثاز ادبی در ادییات مدرن» قصه شعر» ۱ 


نمایشنامه. و مقال‌نویسی جایگزین شود. 
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در قصة عامیانه» اولین اثر برجسته از آن محمدعلی 
جمالزاده (متولد۱۲۷۱۰۳۱۸۹۲ش) است که 
مجموعة شش داستان کوتاه او به نام یکی بود و یکی 
نپوددر اواعر ۲۱ شش یا اوایل 
۲م در پرلن منتشر شد. در مقدمة این اثر گفته 
شده باید از قصه‌های عامیانه به عنوان محور 
آموزش و نیز نقد اجتماعی استفاده کرد و این در 
واقع بيانيةٌ ادبیات فارسی مدرن به شمار می‌رود. 
گر چه جمالزاده از اوایل جوانی همواره در حارج 
از کشور زیسته است. اما وجود فولکلور و حال و 
هوای آداب و رسوم ایرانی در قصه‌های او از یک 
نویسندة ناسیونالیست فرهنگی پر تب و تاب حکایت 
می‌کند. 
پس از او باید از مجموعه داستانهای صادق 
هدایت (۱۲۸۱-۱۳۳۰۰۶۱۹۰۳-۱۹۵۱ش) یاد 
کرد که در سالهای ۰ (۱۳۰۹ش) و اغلب با 


حال و هوای «فرویدی» نوشته شده» نیز باید از 


داستان کوتاه بوف‌کور او (۱۳۱۹۰2۱۹۴۱ش) که 
یک اثر سوررئالیستی است. نام برد. علاقه هدایت 
به گذشتۀ ایران قبل از اسلام و مخالفت او با 
تازیان؛ نوع دیگری از ناسیونالیسم فرهنگی را 
نشان می‌دهد. 

همزمان با آغاز جنگ جهانی دوم؛ هم نوشتن 
داستان کوتاه فارسی رشد سریعی کرد و هم 
قصه‌نویسی (نوول) به تدریج راه و رسم خود را 
یافت که در هر دو نوع می‌توان آهنگ و مایه‌های 
ادبیات متعهد را به عنوان تجلی شکل دیگری از 
احساسات ناسیونالیستی در ادبیات مدرن فارسی» 
دید. به‌علاوه» بعضی از قصه‌های نویسندگان ایرانی 
که با اثرپذیری از راه و رسم زندگی در مناطق 
خحاصی از ایران و مسائل فرهنگی خحاص آن مناطق 
نوشته شده» در واقع نشان‌دهندة وابستگی نویسنده به 
آن منطقه و مسقط الرأس خود است. جلال‌آل‌احمد 
(۱۹۶۹--۱۳۴۸۰۸۱۹۲۳--۱۳۰۲ش) در قصۂ 
تججهی مشت. احساسی از بن‌بست و درماندگی و 
عکس‌العملهای مشابه را که طبقات فرودست 
شهرنشین در برابر اشغال ایران به‌وسیلةٌ نیروهای 
متفقین (۱۳۲۰۰2۱۹۴۱ش) داشتند, به خواننده 
متقل می‌کند. تقی مدزسی در شریف جال شریف 
جا (۱۳۴۴۰۶۱۹۶۵ش) زندگی در یکی از 
شهرهای ایران در سال ۱۹۳۶م (۱۳۱۵ش) راء 
یعنی زمانی که رضاشاه حجاب زنان را ممنوع 
کرده بود» شرح می‌دهد. بازگشت به حجاب در 
جمهوری اسلامی همین ټم راء که جلال هم در 
داستان حشی زخددهبه نوع دیگری به آن پرداخته, 
به مطرح‌ترین موضوع تبدیل کرده است. بعد ا ظهر 


دایز (۱۳۲۴۰۸۱۹۳۴۵ش) صادق چوبک (متولد 
۶ شش از تقابل تعالیم خشکمذهبی با 
خودآگاه یک پسر بچۀ شهری» پرده برمی‌گیرد و 
داستان کوتاه وحشت شاد (۹ ۰۸۱۹۶ ۱۳۴۷ش) 
خسرو شاهانی چهره‌ای طنزآلود از رشد 
حاشیه‌نشینان جدید در تهران مدرن را ترسیم می‌کند. 
فریدون تنکابنی داستانی دارد به نام «ذیایهای خانمی 
که در بک فنس تنگ اهنی اشاده است (۱۹۷۸م۰ 
۶ شش که تجارب راوی را از گشت و گذاری 
که با تاکسی در شهر تهران دارد» بازگو می‌کند. 

به‌طور خلاصه. وجود رنگ و بوی محلی و 
ایرانی در بسیاری داستانهای کوتاه و نمایشنامه‌ها و 
قصه‌های ایرانی که ُرشهایی زنده و روشن و اغلب 
گزارش‌گونه و از حال و هوای زندگی ایرانی به 
دست می‌دهد» حاکی از احساسات ناسیونالیستی 
پرشور و ریشه‌دار نویسندگان آنهاست. 
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شعر نو فارسی» چون مستلزم مقابلة مستقیم با 
سنتهای مورد احترام در شعر کهن بوده است - 
برخلاف قصه‌نویسی مدرن که چنین وضعی نداشت - 
در تحول به سمت فرم‌های مدرن شعری» آهنگ 
کندتری داشته است. نی مایوشیج 
(۱۲۷۴-۱۳۳۹۰۱۸۹۵-۱۹۶۰ش) با سرودن 
شعرهای غنایی و درونی که از زبان آدمی تنها بیان 
می‌شد» در سالهای ۱۹۳۰م (۱۳۰۹ش) و اوایل 
۰ (۱۳۱۹ش) در واقع تتها شاعر مدرنیست 
بود که پیروانی نداشت. ولی بعداً توجه احمد شاملو 
(متولد ۱۳۰۴۰۱۹۲۵ش) و نیز اتحوان شالث 
(۱۹۲۸-۱۹۹۰: ۱۳۰۷-۱۳۶۹ش) را جلب 
کرد که انقلاب نیما در شعر فارسی را با اشعار 
قوی و برجستة خود پیش بردند. آنگاه فروغ فرخزاد 
(۱۳۱۳-۱۳۴۶۰2۱۹۳۴-۱۹۶۷ش) بود که اشعار 
غنایی و عاشقانه‌اش در سالهای ۱۹۵۰ و اوایل 
۶۰ ۱۳۳ و ۱۳۴۰ش) برای اولین بار دز 
تاریخ زبان فارسی» شاعره‌ای را نشان می‌داد که 
احساسات و افکار شخصی‌اش را صادقانه و 
کلت بیان می گند شین اسار نار تادر تیر 
(متولد ۹( ۱ش) شاعری رمانتیک»› 
سه راب سپس هری (۱۹۸۰ — ۱۹۲۸ 
۱۳۰۷-۵۹ش) شاعری طبیعتگرا و طالب 
عرفان لحظهٌ اکنون و نیز دهها شاعر بزرگ دیگر که 
بیشتر آنها از جمله هنرمندان «متجهد» بودند. با شعر 
سنتی ایران رودررو شد. 
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نمایشنامه‌نویسی و مقالەنويسی در حوزة مدرنیسم هم 
دو قلمرو دیگر ادبیات فارسی در سالهای ۱۹۶۰ 
و ۱۹۷۰ (۱۳۵۰--۱۳۴۰ش) بود. اولسیسن 
نمایشنامه‌نویس آن روزگار: غلامحسین ساعدی 
(۳۱۴-۱۳۶۴۰2۱۹۳۵-۱۹۸۵(ش) بود که در 
نمایشنامه‌هایش به جست‌وجوی هویت ایرانی در 
برایر غرب می‌پرداخت. مثلا نمایشنامۂ با کل( 3 
ہی کل (۱۹۶۸م» ۱۳۴۷ش) که داستان آن بین 
آدمهای متعلق به یک طبقۀ متوسط ایرانی در اطراف 


تهران می‌گذرد. بدگمانی و نومیدی شهرنشینان و 
عدم مسئولیت اجتماعی را توصیف می‌کند و با 
زبانی رمزی» هجوم از درون و موذیانة ارزشهای 
غربی به زندگی ایرانیان را که درنهایت به نفی 
فرهنگ بومی منجر می‌شود؛ مطرح می‌کند. 
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در مقاله‌نویسی» جلال‌آل‌احمد مشهورترین نویسندۀ 
سالهای ۱۹۶۰ م (۳۴۰ش) است. تلاش برای 
حفظ اصالت و حیات فرهنگی» هستۀ مرکزی آثار 
اوست که کتاب مشهورش به نام غوبزدگی (نوشتۀ 
۲ بازنویسی ۱۹۶۴م) بهترين نمونة آن 
است. طریردگی اثری قوی و مجادله‌ای خشم‌آگین 
است که به پوچی و فساد تمدن غربی معاصر حمله 
می‌کند و ایرانیان را هشدار می‌دهد که با پذیرش 
ارزشهای غربی که همچون یک بیماری است. از پا 


در نیایند. آلاحمد می‌گوید گرچه ایران و غرب دو 


هزار سال است (از تمدن مسیحی بدین‌سو) که با 
یکدیگر کشمکش دارند. ولی در قرون اخیر که 
فرهنگ غرب دست‌اندرکار تحمیل دستاوردها» 
آموزشها و نیز ارزشهای فرهنگی بیگانه عليه ایران 
شده است» ارتباط آن دو صورتی ناهساوی و 
نامتعادل یافته است. به نظر رضا براهنی (متولد 
(متولد ۱۹۳۵م» ۱۳۱۴ش) منتقد معاصر: 
غریزدگی جلالآلاحمد از حیث تعیین وظیفه 
کشررهای استعمارزده علیه استعمارگر همان 
اهمیتی را دارد که مانیفست مارکس و انگلس 
در مورد وظایف پرولستساریا در مقابل 
سرمایه‌داری و بورژوازی و کتاب دوزخیان 
زمین فرانتس فانون در تعیین نقش ملل افریقایی 
عليه استعمارگران خارجی داشته است.. ۴ 
اهمیت خاص غریزدگی از حیث دوران رژیم 
پهلوی در این است که آل‌احمد دو واقعیت مهم را 
که به عقید؛ او تحصیل‌کردگان ایرانی از آن غافل 
بوده‌اند» فهمیده بود؛ یکی نقش تعالیم و ارزشهای 
اسلام شیعی در آرایش فکری اکثریت وسیع مردم» 
و دوم نیروی نهفته در اسلام به عنوان یک عامل 
نیرومند اجتماعی و سیاسی در آیندهُ ایران. 
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یکی دیگر از زمینه‌های ادبیات مدرن فارسی در 
دوران پس از مصدق که بیش از دیگر زمینه‌ها 
آشکار است» شرح از خود بیگانگی فردی و تحقیر 
انسان جدید در بافت جامعه ایرانی است. ظلم و 
فشار علیه طبقات فرودست روستانشین یا شهری و 
نیز علیه زنان» از دیگر تّم‌های ادبیات مدرن فارسی 
است. ارزشها در عصری که ضد خود و صد 
< شکوفایی‌اند و عدم تطابقهای روانی و اختلاف زن 
و مرد نیز از دیگر موضوعاتی است که ادبیات مدرن 
ایران به آن پرداخته است. بازگویی هرگونه فعالیت 
سیاسی به شکل منفی و شرح و بسط آثار فسادآور 
تدرت در کلیةٌ سطوح نیز» از جمله تم‌های ادبیات 
مدرن فارسی اسست. زوال اشرافیت و شرح و 
توصیف وضعیت مردم بویژه طبقات متوسط به عنوان 
آدمهای تک‌رو امتیاز طلب» خودپرست و شیفته. 


زمینه‌ها و مهای مشترک مقولاتی هستند که ادبیات 


جدید فارسی به آنها می‌پردازد. انتقادها همه به 
سمت نهادها و عرفهای شایعی است که برخاسته از 
خرافه‌هاست. در ادبیات مدرن فارسی بارها و 
بارهاء استبداد پدر خانواده و سایر اولیای قدرت که 
تلمروهای عمومی یا خصوصی گوناگون دارند. 
توصیف شده و منتقدین آن را تحت عنوان رواب 
ریس - مرکن تار یج مذکر یا بسرگشی مورد بحث 
قرار داده‌اند. ' 
موضوع یا یم دیگر در ادبیات مدرن فارسی که 
بسیار به آن پرداخته شده» احساس بی‌ریشگی و 
انحطاط فرهنگی است. نمونة آن داستانی است که 
نويسندة معروف» محمود دولت‌آبادی (متولد 
۰ سش) به سال ۸۱۹۷۹ (۱۳۵۸ش) 
نوشته به نام حای خالی سلوج و در آن افول و ۱ 
سقوط زندگی روستایی ایران و تولید کشاورزی در 
ثر اصلاحات ارضی و برنامه‌های مدرنیزه کردن 
پهلوی را شرح داده است. * حای خالی سلو جچ از 
این حیث, در واقع مخره‌ای است بر فصه نفریی 
هی (۱۳۴۵,۶۱۹۶۶ش) جلال‌آلاحمد که آثار 
برنامه‌های ایران نوين شاه در روست‌ها, یعشی 
گسستگی با زمین و ریشه‌های فرهنگی را مطرح 
کرده بود. ۱ ۲ 
سانسور هرگز اجازه نداد که نفرین میسن در 
دوران شاه منتشر شود و به دلایل مشابهی قصة 
دولت‌آبادی هم تا قبل از سقوط شاه امکان انتشار 
نیافت. جای خالی سلوج با خارج شدن بعضی 
ساکنین از دهکده پایان می‌پذیرد. یک منقد ایرانی» 
این صحنه را این‌چنین توصیف می‌کند: 
صحنه مهاجرت» که رمان با آن پایان می‌یابد» 
صحه‌ای قوی است. قبرستان مکانی که مهاجران 
قرار است طلوع آفتاب در آن جمع شوند» 
شوم و نفرتانگیز مجسم شده است. تراکتور 
بی‌موتور» مانند جنازه‌ای کنار قبرستان افتاده و 
جوئی از خون در آن روان است. شتری که در 
دهانه قنات افتاده برد» قطعه‌قطعه شده است تا 
راه آب گشوده شود و آب که از زیرزمین 
می‌گذرد و به سطح جاری می‌شود؛ با خون شتر 
درآميخته است. در قبرستانی که اسکلت فلزی 
تراکتور چون جنازه‌ای در آمده از گور در کفنی 
از غبار سرخ کویر پیچیده شده است» خون در 
بستر رود جریان می‌يابد. نمادگرایی آشکار . 
است: نظام کهنه‌ای که کارایی ناجیزی داشست؛ 
قربانی نظام نوینی شده که از بازی روزگار» 
مرده به دنیا آمده است. ۶ 
نکتةٌ دیگری که از حیث موضوعات و تم‌های 
اصلی مطرح در ادبیات فارسی مدرن اهمیت دارد 
این است که بعضی از نویسندگان دوران پس از 
مصدق در آثار خود به‌طور عجیبی .دربارة «ایران» به 
عنوان «ملت - کشوره ساکت بوده‌اند: «ملت - 
کشور» به مفهوم جامعه و سرزمینی که وحدت آن 
در چیزی بیش از مرزهای جغرافیایی نهفته است که 
عبور از آن محتاج اجازه است و در رس هرم آن 


نیز یک قدرت مرکزی (دولت) با ابزار قدرت وجود 
دارد. جز آنجا که برای بیان لحساسات ناسیونالیسم 
فرهنگی بوده - مانند آنچه در اشعار آخر شاهناهه 
(۱۳۳۵:2۱۹۵۷ش) و شوش را ددع 
(۱۳۵۱۰۸۱۹۷۲ش) سروده اخوان ثالث آمده يا 
آنچه در هجو نیرنگها و ریاکاری زندگی مدرن در 
شعر ای هون ہر گهر سرودة (۱۳۳۹۰2۱۹۶۰ش) 
فروغ فرخزاد آمده - گویی «ایران» به عنوان یک 
واحد سياسي دارای.نظام حکومتی» چارچوب 
اصلی و اولیة کار این نویسندگان نبوده است و 
گویی ابن نویسندگان فقط سخنگویان قشر روشنفکر 
همکار خود بوده‌اند و خطاب به خودشان می‌گفتند 
و می‌نوشتند و نه برای توده مردم یا خطاب به 
مقامات حکومتی. یکی از پیامدهای این وضع آن 
است که این قبیل نویسندگان» اساسا «ایران» را 
به‌معنای یک واحد سیاسی با دولتی در رأس آن 
قبول نداشتند» اما جرأت هم نمی‌کردند به آن سوی 
مرزهای رسمی سانسور» یعنی مرز بیان عقاید 
سیاسی در ادبیات بروند. به‌همین دلیل تصویر و 
برشی که آثار ادبیات مدرن فارسی از مسائل 
سیاسی و اجشماعی به دست می‌دهد. یا قصد ظط 
نویسنده اشاره به پیکره یا مجموعهُ سیاسی خاصی 
نبوده» بلکه منظور او ادبیات من حیث ادبیات بوده» 
یا چنان سانسور می‌شد و یا نویسنده خودش آن را 
سانسور می‌کرد که خواننده نتواند به روشنی قضد 
خالص و واقعی او را دریابد. 
یچارد کاتم عالم سیاسی» در مقاله‌ای به نام 
«خطوط اصلی ادبیات معاصر فارسی» با مروری در 
برگزیده آثار همجده نویسند؛ ایرانی شاخص 
می‌نویسد : 
آنچه در خواندن این برگزیده آثار برای من 
شگفت و تکان‌دهنده بود.... یافتن این نکته بود 
که اینها اغلب آثاری غیرسیاسی‌اند. شاید هم 
نباید خیلی شگفت آور باشد؛ سیاست. به‌هرحال 
بخش کوچکی از زندگی انسان است و در 
بسیاری از زندگیها حتی اهمیتی ندارد. بنابراین 
بسیار طبیعی است که نویسندگان بزرگ به 
زندگی وسیعتر بنگرند و بکوشند جوهر مسائل 
شخصی و اجتماعی را مطرح کنند. با این همه؛ 
و فارغ از هر شرظ احتیاط» آن شگفتی هنوز 
سرجای خود هست. تصویرهایی از جمعیت 
انبوه مردم اران که گاهی به میلیونها سر می‌زند. 
بر تلویزیونهای سراسر جهان و فریادی که بر سر 
امپریالیسم می‌زنند؛ از یاد رفتنی نیست. انتقاد 
جلال آل‌احمد از آنچه غربزدگی می‌نامید» 
هیچ‌گاه تا آن حد که آن جمعیت خشمگین 
است» نمی‌رسید... پیام اصلی این برگزیده آثار» 
آن اسث که متعهدترین نویسندگان ایرانی آشکارا 
از تکوین انقلاب ایران خبر نداشتند و بنابراین 
اهمیت کمتری هم در آن داشتند. انقلاب ایران» 
یعنی همان حادثه‌ای. که سالهای سال خواهیم 
کوشید آن را درک کنیم. " 


به‌طور خلاصه» بین تحلیلهای گوناگون و 
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سیاسی از جانب بعضی نویسندگان دوران پس از 
مصدق وجود دارد. آشکارترین آنها عبارت است 


معنایی که کانم در فراز دوم تعریف خود از 
ناسیونالیسم. می‌گوید. بپردازند: 
ناسیونالیسم به معنای اعتقاد اکثریت عام مردم 
به اینکه اجتماعی سیاسی را برپا سازند» یمنی 
یک ملت حق دارد دولت مستقلی داشته باشد و 
نسبت به این اجتما ع سیاسی بیشترین وفاداری 
را داشته باشد. * 


نی سخت ضدرژیم بودند» احیاناً به این علت از 


پرداختن به سوژه‌های ناسیونالیستی در آثار 
خوداجتناب می‌کردند که مبادا به تبلیغات رزیم 
پهلوی سود رسانند. جههوری اسلامی ایران که به 
فراست» فقدان وحدت سیاسی مردم را دریافته بوډ 
آنها را می‌خواند به اينکه علاوه‌بز سرنگونی شاه که 
همه در آن متحد بودند» بر زمیتاسلام شیعی‌دوازده 
امامی به عنوان وسیعترین زمینۀ مشترک بین مردم» نیز 
بر زمینة خودآگاهی ناشی از احساسات ضذ اجنبی 
که بين همه مردم وجود داشت. یک بنیان 
ناسیونالیستی جامع و فراگیر برپا کنند و بر حول آن 
متحد شوند. 
¥ #0 ¥ 

در مورد بازتاب ناسیونالیسم در ادبیات معاصر 
فارسی» نمونه بیان شعری از مفهوم ايران و ایرانیت» 
آخرین شعرهای فروغ فرخزاد است که از 
مشهورترین شعرهای ادبیات دوران پس از مصدق 
است. *مثلاٌ درشعر دلې برای بالغچعه می سورد فروغ» 
زنی بالغ است که از خودمرکزیها و خودفریبی‌های 
خانوادء خود که جزء طبقات متوسط بوده» حرف 
می‌زند. یا در شعر عروسک کوگی در مقابل تن دادن 
به نقش مطیع و فرمانبردار که جامعهٌ مردسالار ایران 
برای زنان قائل شده. هشدار می‌دهد. در شعر کسی 
که مٹل چ کس پست. فرو غ فرخزاد از رژیای 
یک جامعه وین ایرانی که همه در آن به اصطلاح 
مساوی هستند» حرف می‌زند. در شعر ای مرو برگّر 
می‌کوشد توضیح بدهد از نظر او ايران و ایرانی چه 
معنایی می‌دهد و از خوشیهای مسخره‌ای که به ازای 
شناسنامه‌اش وجود دارد. حرف می‌زند. ۱۰ 

دیگر خیالم از همه سو راحت است 

آغوش مهربان مام وطن 

پستانک سوابق پرافتخار تاریخی 

و جق جق جقجقه قانون... 

آه» دیگر خیالم از همه سو راحت است 


فروغ از حس جداافتادگی خود» چنین حرف 


می‌زند: 
در سرزمین شعر و گل و بلبل 
موهبتی است زیستن... 
جایی که من 


با اولین نگاه رسمیام از لای پرده» ۶۷۸ شاعر 
را می‌بینم 

که حقه‌بازها, همه در هیثت غریب گدایان 

در لای خاکروبه به دنبال وزن و قافیه می‌گردند 


و آنگاه تمسخرکنان: 
موهبتی است زیستن 
ی درحایی که... برگزیدگان فکری ملت 
وقتی در کلاس اکابر حضور می‌یاپند 
. هریک به روی سینه, ۶۷۸ کباب پز برقی 
و بر دو دست. ۶۷۸ ساعت «ناوزر» ردیف 


کرده و می‌دانند 

که ناتوانی از خواص تهنی کیسه‌بودن است. نه 
نادانی. 

فاتح شدم؛ بله فاتح شدم 

پس زنده باد ۶۷۸ صادره از بخش ۵ ساکن 
تهران... 


که غربزدگی را می‌بیند و زوال شعر سنتی و شاعران 


سنتی و روشنفکران قلب شده و فقدان اصالت ‏ 


فرهنگی را که هم مشکل مردم زمانة اوست. شعرء 
با تصمیم راوی برای خودکشی به پایان می‌رسد. از 
این حیث. پایان‌بندی شعر نمونه‌ای است از آثار 
ادبیات مدرن معاصر ایران که معمولاً پایان 
ناخوشایندی دارد. 

در آثار ادبی ایرانی» طبقات بالا دست معمولاً 
به عنوان یکی از مشکلات همیشگی که فی‌نفسه 
مسأله‌اند» دیده می‌شوند. طبقات متوسط افرادی 
تکرو و فردگراء امتیازطلب و خودمرکز به شمار 
می‌آیند و طبقات فرودست» چه روستایی و چه 
شهری گرچه گاه‌گاهی مثبت تلقی شده‌اند» ولی 
بسیاری از نویسندگان امیدی به ایشان ندارند و 
یکسره کنازشان می‌نهند. طبقات فرودست از قبیل 
آدمهای گور و گهوله(۱۳۵۱۰۱۹۷۲ش) دچار 
جهل مفرط و عقب‌ماندگی‌اند. سخن کوتاه» به نظر 
می‌رسد اغلب نویسندگان ایرانی می‌خواهند تلويحاً 
بگویند گویا خود مردم مقضرند که «ایران» پا 
نمی‌گیرد و همواره مشکل دارد. 

نمونه بارز ادبیات آزادیبنخش يا به اصطلاح 
«متعهد» ایران که در آنها پایانبندی اثر» امیدبخش و 
روشن است. داستان کوتاه دختر رعیست نوشتۀ 
(۱۳۳۰:۶۱۹۵۱ش) بسسه‌آذين (متولد 
۵ ش) است. این داستان تخیلی» 
پیش‌بینی نویسنده است برای یک انقلاب اجتماعی 
و برقراری عدالت در قالب شخصیت امیدوار 
داستان و نیز رهایی از فشارهای طبقة زمیندار که 
طبقات کارگر پس از سالها ستم دیدن زیر یوغ 
زسینداران گیلانی» در سالهای ۱۹۲۰م 
(۱۲۹۹ش) بدان دست می‌یابند. ۱۱ 

نمونه دیگر از آینده‌جویی, البته با زمینه‌های 
ایدئولوژیک کمتر ولی همچنان آرمان‌طلبانه, شعر 


۳۹ 


«پریا» است. در این شعر پری از سرزمین پریان 
قصه‌ای می‌گوید که سه پری قلعۀ افسانه را ترک 
کرده‌اند و حالا پریشان و دل شکسته کنار جاده 
نشسته‌اند. سواری که از آنجا می‌گذرد و به سمت 
شهر آینده می‌رود» از ایشان می‌پرسد جرا غمگین 
هستند و از آنها دعوت می‌کند همراه او به شهری 
آیند که زندانیانش قرار است خود را رها کنند. 
پریان در پاسخ سعی می‌کنند سوار را از رفتن به 
شهر بازدارند. ولی پری برطلسم و جادوها پیروز 
می‌شود و سرانجام شهر آفتاب را می‌بیند که مردمش 
آزاد شله‌انك. ۲۲  .‏ . 
اما شاید گویاترین اثر ادبی در مورد پيش‌بيني 
چگونگی درمان بیماربهای اجتماعی و سیاسی 
ایران» شعر «کسی که مثل هیچ‌کس نیست» سرودة 
(۱۳۴۵۰۸۱۹۶۶ش) فروغ فرخزاد باشد. "در 
این شعر» شاعر می‌سراید که: 
من خواب دیده‌ام 
. من خواب دیده‌ام که کسی می‌آید... 
کی دیگ 
کسی بهتر 
کسی که مثل هیچ کس نیست... 
و مثل آن کسی است که باید باشد 
اگر قصة دختر رعیست‌به‌آذین خام و ساده 
محسوب شود. زیرا بیان مشتی آرزوهای شیرین 
مبتنی بر ایدئولوژی حاص است كه 
درشخصیت‌سازی‌ها غیرموجه و طرح ساختگی 
قصة مجسم شده است. و اگر شعر «پریا» نیز چیزی 
بیش از همین آرزوهای دور و شیرین نباشد» چون 
آنچه او مطرح می‌کند فقط در سرزمین پریان اتفاق 
می‌افتد و نه در عالم واقع» آنگاه شعر «کسی که مثل 
هیچ کس نیست» فروغ فرخزاد هم. در مقام مقایسه 
و واقعی‌بودن تصویرهایی که به دست می‌دهد دیگر 
شعری واقم‌بینانه نخواهد بود. زیرا سرایند؛ این شعر 
خود فرخزاد نیست که وقتی از زبان خودش 
می‌سراید کاملاً صریح و صمیمی است» بلکه شعر 
از زبان دخشر ۱۱-۱۰ ساله‌ای از طبقه پایین 
شهرنشین است که فقط از امیدها و خواسته‌های 
خود حرف می‌زند؛ همان تصورات و خیالات نقش 
برآب شده که ماية اميد اوست به اينکه روزی 
عدالت اجتماعی تحقق یابد. 
از جمله نتایج ضمنی که از آثار ادبیات متعهد 
از قبیل شعر فوق‌الذکر فروغ فرخزاد به دست 
می‌آید. مسألۀ سبک و اسلوب رهبری ایرانی است. 
قسمت عمله ادییات دوران پس از مصدق متضمن 
این معنی است که نویسندگان ایرانی هرچه غربی‌تر و 
جهانی‌تر یا احیاناً از گروه روشنفکران مدرن 
بوده‌اند» حداقل در حوز؛ عمل سیاسی سنتی‌تر 
بوده‌اند. گوبا به طور ضمنی می‌خواهند بگویند که 
تنها سیستم ماندنی و عملی که می‌تواند موجودیت 
ایران را حفظ کند» وجود یک رهبر میهن‌دوست 
است که همان علایق و خواسته‌های آنها را در 
سرداشته باشد یا با عقاید ایشان در مورد آنچه برای 
ایران مفید و نیکو می‌دانند موافق باشد. حتی تا 


۱ 
۱ 


وا ی 


اواسط دههٌ ۱۹۸۰ عده‌ای از نویسندگان ایرانی و 
سایر روشنفکران که درخارج ایران زندگی می‌کردند 
در مبارزات خود برای سرنگونی انقلاب اسلامی از 
پسر محمدرضا پهلوی» یعنی به‌اصطلاح رضاشاه 
دوم به عنوان رهبر حمایت می‌کردند و در پایان 
اجتماع هفتگی سلطنت‌طلبان در هایدپارک لندن 
سرود «ای مرز پرگهر» را می‌خواندند که فروغ در 
شعری با همین اسم (ای مرز پرگهر) از آن به طنز 
یاد می‌کند. : 

این نیست که بسیاری از نویسندگان طرفدار 
بازگشت دوران پهلوی باشند» ولی نویسندگان 
دوران پس از مصدق تا زمان آیت‌الله خمینی که 


بودند و به شدت از سقوط او در ۸ حمایت 
می‌کردند» بعد از تأسیس جمهوری اسلامی ایران در 
بهار ۱۹۷۹م بهتر و بیشتر دریافتند که در یک نظام 
حکومت دینی جایی برای ناسیونالیسم نیست. 
جمهوری اسلامی ایران در جوهر ایدئولوژی خود 
غیرناسیونالیست است؛ جنانجه پیش از این اشاره 
کردیم. بعدها درسختان آیت‌الله حمینی هنگام 
برکناری بنی‌صدر از رباست جمهوری در ۱۹۸۰م 
مطلبی بود به این مضمون که آخرین نشانۀ 
ناسیونالیسم هم از صحنه پاک شد. البته آیت‌الله 
خمینی برای نگرانی خود از احساسات 
ناسیونالیستی دلایلی داشت» زیرا ناسیونالیسم 
سیاسی در ایران ذاتاً یک نیرو و جریان غیرمذهبی 
(سکولار) است که در طول دوران پهلوی باعث 
تضادهایی بین ارزشهای گروهی و فردی مذهبی و 
ارزشهای ملی شده یود. افزون براین» نیروهای 
اصلی ناسیونالیست در ایران هميشه همان نیروهای 
طرفدار مدرنیسم بوده‌اند؛ مدرنیسمی که در دوران 
پهلوی همواره تهدید دیگری علیه نهادهای مذهبی 
بود که گفته می‌شد مدرنیسم نمی‌تواند خود را با آنها 

از جمله عکس‌العملهای مشخص ادبی در مورد 
دوران پس از پهلری قصیدۀ سراسر نومیدواری 
است که شاملو در اواسط ۱۹۷۹م (۱۳۵۸ش) به 
اسم «در این بن‌بست» سرود که خود نمونة گویایی 
از این قبیل عکس‌المملهاست. شاملو در پى 
بازگشت پیروزمندانة آیت‌الله خمینی در اول فوریه 
۹ با شتاب به ایران برگشت و هفته‌نامة کتاب 
حبسعه را راه انداخت و به عنوان یک هنرمند 
«متعهد»ه مسائل و موضوعات مطرح آن روزها 
پرداشست. ۱ 

کتاب حمع؛‌شاملر در زوئن ۰ مر مرداد 
۹ متوقف شد و انتشار مجموعة فولکلور او 
که کاری بود که در تمام عمربدان مشغول بود به 
اسم کتاب کو پحه نیز اندک زمانی پس از آن معلق 
شد. معذلک به عنوان یک ناسیونالیست پراحساس 
درسالهای ۱۹۸۰م در ایران باقی ماند. 

نویسند؛ دیگری به اسم بزرگ علوی (متولد 
۴ ش) که همواره یک ناسیونالیست 
سیاسی افراطی بوده است» وضع دیگری داشت؛ او 


از ۱۹۲۷ تا ۲۱ سس ۱۳۱۶ش) 
حسب‌الادعا برای فعالیتهای کمونیستی بازداشت 
بود. علوی از ابتدای تشکیل حزب توده در آن فعال 
بود. او نویسند؛ قصۀ مشهوری است په نام 
ماش (نوشتة ۱۳۳۰۰2۱۹۵۱ش) که راجع 
است به ستمها و فشارهای سیاسی بر هنرمندان و 
روشنفکران در طول حکومت رضاشاه. "۲ بزرگ 
علوی در سالهای ۱۹۵۰ به آلمان شرقی مهاجرت 
کرد. درسالهای مهاجرت» علوی همواره به خاطر 
این دوری از ایران دل‌مرده بود و می‌گفت آرزوی 
همه زندگی‌اش این است که بتواند به ایران برگردد 
و درآنجا بمیرد. همین که رژیم پهلوی ساقط شد. 
علوی هم به ایران بازگشت و دربهار ۱۹۷۹م 
چهارهفته‌ای آنجا بود و به لحاظ استقبالی که 
درمحافل ادبی از او می‌شد, نشاط و حالی یافت. 
در تابستان ۰م هم بار دیگر به ایران رفت. اما 
پس از آن دیگر نمی‌گفت که دلش می‌خواهد 
سالهای آخر عمرش را در زادگاه خود بگذراند. 
گرچه می‌گوید «ایران عزیزم» اما علوی دیگر به 
آپارتمانش در برلن و گوشۀ دنجی که در باغی در 
آن حوالی دارد» عادت کرده است. احساسات 
ناسیونالیستی او بیشتر ناظر" به گذشته‌هاست تا اینکه 
حاوی تعهدی باشد در پرداختن به حال. ۶ 

دیگر از نویسندگان.جلای وطن کرده که وضع 
متفاوتی دارد ولن همانند دیگران آگاهی‌دهنده و 
گویاست, ابراهیم گلستان است (متولد 
۲ ش). ۴ بعد از بیش از دو دهه 
فعالیت ادبی و فیلمسازی در اواسط ۱۹۷۰ بود که 
گلستان از این همه غفلت مخاطبین خود. از این 
همه سطحی بودن و ریاکاریهای طبقَهٌ حاکم و عدم 


صلاحیتها و فساد رژنم پهلوی» یکسره نوميد و | 


سرخورده شد. همینها بود که او را به این تصمیم 
رساند که قصه‌نویسی و سینما را کناری نهد و به 
زندگی معقول و آرامی در آپارتمان کوچکی در 
لندن و درحومه ساسکس غربی 555620 e51‏ ۷) رو 
کند. به یک مفهوم» ابراهیم گلستان نمونه‌ای است از 
یکی دو نسل از روشتفکران ایرانی که جامعه‌شان به 
اندازه کافی مناسب هنر و شعور آنها نبوده است. 
آثار برجستهٌ گلستان که چهار مجموعه داستان 
کوتاه» یک قصه. تعدادی ترجمه و تعدادی فیلم 
است. نشان‌دهندة توانایی اوست برای خلق آثار 


دیگر. از جمله, تاریخی که حودش می‌گوید در حال: 


نوشتن آن است و در مورد ایران پس از جنگ دوم 
جیا و خاطرات اوس الک کسی کین از 
پانزده سال است از ایران دورافتاده؛ هرجه حالا به 
فارسی بنویسد» یا دربار؛ گذشته‌هاست یا بازگویی و 
حکایت است از هنر در جلای وطن؛ هم‌چنان که 
آثار محمدعلی جمالزاده و علوی درطول سالها 
چنین بوده است. در هر صورت, گلستان نمونُ یک 


ايرانی همه جا وطن و فارغ از تعصب میهنی است_ 


که وطنش لزوماً سرزمین مادری‌اش نیست. 


یکی دیگر از جلای وطن‌کردگان از نسل 


گلستان, نادر نادرپور (زاد؛ ۱۳۰۸۰2۱۹۲۹ش) 


است. او آشکارا خود را غیردینی (سکولار) و به 
قول خودش ناسیونالیست می‌داند. نادرپور از 
اواسط ۱۹۸۰م (۱۳۵۹ش) دریافت که نمی‌تواند 
در جمهوری اسلامی تاب آورد و در ژوثیة همان 
سال ایران را ترک کرد. پس از پنج سال که در 
پاریس بود جایی که در سالهای ۱۹۵۰م 
(۱۳۲۹ش) ادبیات فرانسه را حوانده و مدرکی 
گرفته بود - درسال ۱۹۸۶م (۱۳۶۵ش) به امریکا 
مهاجرت کرد. : 

درسال ۱۹۸۴م (۱۳۶۳ش) در شعری به نام 
«سهراب وسیمر غ». نادرپور به تلویح می‌گوید که 
برای کسانی همجون او. همه چیز پر از برمیدی 
است» زیرا ایرانی که آنها می‌شناسند» دیگر بازگشتی 


ندارد. این شعر مرنیه‌ای است برای شاعر و نقاش 


طبیعت‌گرا و برجسته» یعنی سهراب سپهری 
(۱۳۰۷-۱۳۵۹۰2۸۱۹۲۸-۱۹۸۰ش) که درآن؛ 
سهراب سمبلی‌است از آنچه‌ایرآن لازم‌داشته‌است ۲۷ 
و او سوگوار از دست‌دادن جنان ایرانی است. 

آثار غلامحسین ساعدی» نمایشنامه‌نویس پرکار 
و نویسند؛ٌ قصه‌های تخیلی و مقاله‌نویس, نمونة 
دیگری از احساسات ناسیونالیستی نویسندگان 
ایرانی را نشان می‌دهد. ساعدی پزشک بیماریهای 
اعصاب و روان بود و در زمان شاه به دفعات مورد 
باززجزیی و حبس و فشار قرار گرفت..نمایشنامه‌ها 
و داستانهای کوتاه او مرتب یا ممنوغ‌الانتشار 
می‌شد یا پس از انتشار جمع‌آوری می‌شد. دولت 
در ۱۹۷۴م (۱۳۵۳ش) مجلةٌ او به نام الفبارا که 
فقط شش شماره از آن منتشر شده بود ممنوع کرد. 
ساعدی امیدوار بود در اوضاع جدید محیط ادبی 
بازتری به‌وجود آید» ولی به‌دنبال مخالفت با 
دخالتهای مذهبی درامور اجتماعی ناگزیر شد مخفی 
شود و از ایران به پاریس برود که به طور اتفاقی 
درآپارتمانی در حومة گالینی مستقر شد. 

جدایی از ایران برای ساعدی فوق‌العاده سخت 
بود. از ترس اینکه مبادا به این معنا باشد که دیگر به 
وطن باز نخواهد گشت. حتی حاضر نشد زبان 
فرانسه بیاموزد. ‏ گرچه مدام روی چند نمایشنامه | 
کار می‌کرد و مجلهة الفا را دوباره راه انداخت. اما 
همین که از ایران دور بود» احساس بیهودگی 
می‌کرد؛ بدون وقفه سیگار می‌کشید و زیاده از حد 
مشروب می‌نوشید؛ به رژیم غذایی‌اش بی‌توجه بود 
کم می‌خوابید» هیچ تنجرک و ورزشی نداشت و به 
علت نارسایی کبد و بیماریهای دیگر در نوامبر 
۵ (آبان ۴ ش) مُرد و نزدیک گور صادق 
هدایت درگورستان «پیرلاشز» پاریس به خاک سپرده 
شد. هدایت از ایران گریخت تا نومید از آنچه در 
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ولی ساعدی در جلای وطن مرد. 

شمار نویسندگان ایرانی که خارج از ایران 
هستند» در سالهای ۰ (۱۳۶۹ش) بیشتر از 
این است و دلایل هر کدام از آنها برای. جلای 
وطن نیز گوناگرن انه ولی:طلری: گلستاه: 


9 
2 


ر۳۸ 


نویسندگان ایرانی باشند که سرزمین مادری برای 
ایشان اهمیت خاصی دارد» ولی هر کدام بنا به 
دلایل مختلفی آن را ترک می‌کنند و در جدا افتادن 
از آن عکس‌العملهای گوناگون نشان می‌دهند. 

وضع ایرانیان جلای وطن کرده در قالب 
شخصیتهای داستانهایی که در سالهای اخیر منتشر 
شده نیز بیان شده است؛ بهترین نمونۀ آن» داستانی 
است به نام ٹریادر لفساء(۱۳۶۱۰۶۱۹۸۳ش) که 
اسماعیل فصیح (زادة ۱۳۱۴,۸۱۹۳۵ش) نوشته 
است. اسماعیل فصیح که دز امریکا درس خوانده, 
کارمند موسسهة تکنولوژی آبادان بود تا اینکه در 
۱ (۱۳۶۰ش) استعفا کرد: فعلاً در تهران 
زندگی می‌کند و مشغول نوشتن رمان‌های واقعی - 
تخیلی است و در کنار آن مشاغل دولتی‌اش را نیز 
دارد. در رژیم گذشته دو مجموعۀ داستان کوناه و 
سه قصه چاپ کرده است. در سالهای ۰م 
(۱۳۵۹ش) سه داستان بلند دیگر نوشته است که 
دومی ثٹرسادر اش است که تا ۵م 
(۱۳۶۴ش) به چاپ سوم رمنیده است. ۱٩‏ 

داستان نویادر الما در دسامبر ۱۹۸۰ و اوایل 
ژانوية ۱۹۸۱ (۱۳۵۹-۱۳۶۰ش) در پاریس اتفاق 
می‌افتد» راوی (جلال آریان) که شخصیت اول 
داستان نیز هست. به دنبال. خواهرش به آنجا رفته 
است و ثریا که نام او در عنوان داستان نیز آمده 
(ثریادر اضما تنها فرزند خواهر و بیوة جوانی 
است که شوهرش به‌طور اتفاقی در یک درگیری 
خیابانی در تهران کشته شده و اکنون به علث سقوط 
از دوچرخه در بیمارستانی در پاریس بستری است. 
آشنایان راوی در پاریس همان کسانی هستند که از 
ایزان می‌شناسدشان. یکی از این افراد که 
خودخواسته جنلای وطن کرده» زنی است (لیلا 
آزاده) که راوی سالها قبل با او ارتباطی عاشقانه 
داشته‌است و راوی را به شام دعوت می‌کند تا با 


پدرش (استاد دکتر عبدالعلی آزاده) که استاد سابق. 


و مشهور دانشگاه و دیپلمات بوده و سالهاست از 
ایران رفته» ملافات کند. حالا ۲۱ دسامبر و 
مصادف با شب یلداست و آن استاد دانشگاه که 
همه چیز را در این شب. مطابق با رسوم ایرانی 
می‌گذراند» مفصل حرف می‌زند و مرتب شعر 
می‌خواند و از دلبستگی عمیق خود به ايران سخن به 
ميان می‌آورد: 
عشق به وطن و مام وطن و سنتهای وطن. 
عزیزترین عشق‌هاست. 
البته خواننده نمی‌تواند این حرف را به عنوان 
بیان ی ناسیونالیسم فرهنگی پذیرد؛ اولا به 
خاطر اینکه این استاد دانشگاه مدنها قبل از انقلاب 
اسلامی» به خواست خود جلای وطن کرده و ثانیاً 
به خاطر بیان سمبلیک آن که استاد به علت عمل 
جراحی حنجره نه با صدای خودش؛ بلکه به کمک 


ابزار "خاص که صدای او را تقویت می‌کند» حرف 


می‌زند: ۲ 
صدای امواج الکشرونیکی که از لو ساطع 


می‌شد» با حرفهایی که می‌زد نمی‌خواند. 


یکی از آشنایان روشنفکر راوی که او هم از 
ایران مهاجرت کرده» دوستی است (احمد صفوی) 
از زمان اشتفال او در شرکت ملی نفت ایران که 
مترجمی قابل نیز هست و به راوی می‌گوید: 
جنگ هم انشاءالله به همین زودی‌ها نموم 
می‌شه. جنگ جنبه‌های مثبت هم زیاد داره. 
تحرک و انسجام میاره. عرق ملی رو به جوش 
مار ۲۶ 
راوی» این دوست جهاندیده‌اش - احمد 
صفوی - را چنین توصیف می‌کند: 
اگر چه بقول خودش او تاکنون «تماس با خحاک» 
و «احساس ملی ایرانی» بودنش را حفظ کرده» 
اما ناسیونالیسم را بیشتر از لحاظ تثوری بحث 
می‌کند تا اين‌که واقعاً جزء ملت ایران باشد و 
ر خون و عرق و اشک ريخته باشد... ۲۱ 
یک روزء نمام دوستانٍ جلای وطن کرده و 
روشنفکر راوی در تریای هتل جمع می‌شوند که 
چندان فرقی با جمع شدن آنها در تریاهای بالای 
شهر تهران در سالهای ۱۹۷۰م (۱۳۴۹ش) ندارد. 
یکی از آنها (عباس حکمت) شعری می‌خواند با 
یک ترجیم و از بقیه می‌خواهد که به سبک 
دراویش» آن ترجیع را با احساس تکرار کنند: 
از چیست چنین بیچاره شدیم 
کوته دست و غمخواره شدیم 
از خانٌ خود آواره شدیم 
نادیده چو ماء کس دربدری 
ایران بنگر وپرانه شده 
بین مهر وطن افسانه شده 
خلقش همه جا دیوانه شده 
نابود شود اینسان بشری 
بعد دستش را پایین می‌آورد وهمه با هم دم 
می‌گیرند: 
هو حق مددی» مولا نظری 
هو حق مددی» مولا نظری 
و اما ثریا شخصیت اصلی داستان که از ابتدای 
روایت. بیهرش و در اغما افتاده است. دفتر 


. خاطرات روزانه‌ای داشته که راوی این جملات را 


که با خطی بد و با شتاب در آن نوشته شده. در آن 

از آسمان ایران 

صدای عالمگیری می‌آید 

و به سمت غرب می‌رود 

من کجا می‌روم... 

من به خاک آشنا باز می‌گردم 

شراب ترشیده» کتابی خالی 

به خاک آشنا باز می‌گردم. "۲ ۳ ۱ 

و داستان این‌گونه پایان می‌پذیرد که دایی ثريا 

(راوی) کنار پنجره اتانش در هتل ایستاده و به شب 
پاریس در زمستان می‌نگرد. زنده بودن و تحرک شهر 
را می‌بیند» ولی در عين حال این را هم می‌داند که 
ثریا گوشه‌ای افتاده و لحظات احتضار مرگ را 
می‌گذراند و احساس می‌کند که «اين عادلانه 


نیست .4 ۲۳ 
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[اين کتاب به فارسی ترجمه شده است] 

۲ در مورد ادبیات معاصر فارسی از منابع مختلفی بهره 

گرفتیم؛ من‌جمله: مطالامات یرای شمار: ۱۵ (۰)۱۹۸۲ 

Literature East and West شمار ۱۸ (۱۹۸۵). نیز از‎ 

شمارۂ ۲۲ (۱۹۸۶)» شمار ۲۰ (۱۹۸۰) و غير از اینها 

از سایر نابع... 

۳ رضا براهنی» قصه‌نوبسی: چاپ دوم (اشرفی)» ص 

۴۶۵ 

۴ در مورد این ابعاد ادبیات فارسی؛ نگارنده در کتاب 

دیگری بحث کرده است به نام: 

Jranian Culture: Persianist View, University 


Press of America, 1990. 
A. R. Navabpour, /ranian Studies, 15 (1982) P. 
245. 
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.124-126 
۸ مراجعه کنید به کتاب ریچارد کاتم» مرجع پاورقی ۰۱ 
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۱ به‌آذین» د خر رت ۰۱۳۳۲ 
۲ احمد شاملو؛ هولي تازه » نیل؛ ص ۱۸۲-۱۷۲ . 
۳ فروغ فرخزاد» اسما اوريس به آف(فصل سرد» 
مروارید» ص ۷۲-۶۲ 
۴ بزرگ علوی» چشمهامی. 
۵ ۱ مراجعه کنید به: 
Donne Raffat,. The prison papers of Bozorg‏ 
Alavi: A4 Litrary Odyssey, 1985, pp. 197-246.‏ 
۶. اطلاعات مربوط به ابراهیم گلستان از گفت‌وگوها و 
مکاتبات نگارنده با او در سالهای ۱۹۷۹-۸۶ برگرفته شده 
است. 
۷ نادر ادرپور» شعر «سهراب و سیمرغ». 
۸. غلامحسین ساعدی: «شرح حال» مجله الب دورة 
جدید» شمار؛ ۷ (۱۹۸۶)» ص ۶-۳. 
.٩‏ اسماعیل فصیح. زبادر اطما نشر نو ۰۱۳۶۳ نقد 
رضا نواب‌پور در مجله مطالعات رای (۰)۱۸ ص ۴۲۷ - 
۲ [نیزرک: «وفتی ثریا نمی‌درخشد»» عطاءالله 


مهاجرانی» مجلةٌ کلک شمار؛ ۵۷ - ۰۵۶ ص ۲۲۳]. 


۰ ثریادر اضما چاپ هفتم؛ نشر البرز» ۰۱۳۷۳ ص 
۱ و۱۶۸ (در ترجمۂ انگلیسی: 

London zed Book/1985/p./22 
ضمناً همۀ ارجاعات بعدی به همین ترجمة انگلیسی است‎ 
که ظاهراً مورد تأیید نویسند؛ داستان نیز قرار گرفته» هر چند‎ 
ترجمۀ مذكور اساسا ضعیف و ناقص است).‎ 
.۱۷۲ - ۱۷۳ همان ص‎ ۱ 
.۳۰۰ ۳۰۲ همان ص‎ ۲ 
.۳۲۱ همان ص‎ ۳ 


- از فرداء از فردا روز دیگری خواهم داشت... 

هر شب هنگام خوابیدن این کلمات را مثل 
دعایی متبرک بر زبان می‌آورد و توی رختخوات 
گرم و نرمش می‌خزید و خودش را به دست 
رژیاهایش می‌سپرد. 

«از فردا روژ دیگری خواهم داشت. صبح به 
کتابخانه خواهم رفت» کمی فلسفه می‌خوانم. مثلا 
پوپر» کمی تاریخ. کمی هم نقد. بعد قلم به دست 
می‌گیرم و می‌نویسم. می‌نویسم. آرام. بی‌صدا . آن 
قدر که جسمم باریک و محو شود. به نازکی خط 
آبی جوهری. اصلاً کتابخانه مرا به شوق می‌آورد. 
اما اول باید تکلیفم را با این مدیر یکدنده روشن 
کنم...» 
از آخرین باری که قلم به دست گرفت» چهار 
سالی می گذشت. آخرین داستان کوتاهش که به 
تازگی در یکی از نشریات مامانه به جاب ریه 
بود» هیچ شور و شوقی در او بر نینگیخته بود. جز 
آنکه ناامیدترش کرده بود. 

این چهار سال هر چه بود میز اداره بود 
عصرهای خواب و بیداری» جمعه‌های بیهوده» 
غرولند اطرافیان و خواستگاران سمج با نامه‌های 
پرسوز وگداز و بد خلقی‌های او. 

. گاهی وحثیت زده از خواب برمی‌حاست. چند 
خطی می‌نوشت. اما خیلی زود چشمانش خسته 
می‌شد و روی تخت دوباره دراز می‌کشید. چشمها 
را بر هم می‌نهاد و در رژیاهای پایان ناپذیرش به 
چین و خمهای پیری می‌رسید و شهاک می‌شد. 
خاک. و ریشه‌اش به علفهای وحشی پای چشمه 
ساران می رسید و سبز می‌شد... و زنی رو به 
چشمه ساران بار بر می‌داشت و او نطفه می‌شد و 
وجود می‌یافت. هفت سالگی می‌شد و کیفی در 
دست» از رودخانهُ نارنجی کودکی عبور می‌کرد. و 
باژ جوان می‌شد. جوان. و مردی که از کوچه‌های 
شیری رنگ عشق» هفده سالگی او را صدا می‌زد. 

«مهری» مهری: مهر من و ماه منی ...» 

اما اغلب در خانه تنها می‌ماند. در اتاق 
کوچکش روی زمین زانو به بغل می‌نشست. بی‌توجه 
به انبوه کتابهایی که دورش چیده بود» به سقف خیره 
می‌ماند. ساعتها. تا شب از پنجرة اتاقش سر ریز 
شود. و او بدون آنکه کلید برق را بزند آن قدر در 
تاریکی می‌ماند تا خواب به چشمانش بریزد. دراین 


امید که فردا روز دیگری خواهد داشت. پشت میز 


پنشیند. قلم به دست گیرد و بنویسد. اما همیشه بدون 
آنکه یک خط بنویسد, بلند می‌شد, کنار پنجره 
می‌ایستاد. به درختان کهنسال چنار با برگهای 
سیراب آفتاب خورده نگاه می‌کرد. آن وقت سال» 
بامهاو تراسهای سفید خانه‌هاء سای خاموش برگ 
درختان را به خود می‌گرفتند و خیابان تمیز و کم 
عرض پشت اداره مثل هميشه خالی از رفت و آمد 
بود و حجل؛ةُ جوانی که مدتها توی پیاده‌رو با 
چراغهای پلاستیکی سرخ و گلدانهای شمعدانی 


تنها مانده بود. نگاه می‌کرد و با ناامیدی پشت میز 
می‌نشست. خطهای سفید و خالی را می‌خواند و به 
صدای دکتر ترفی از توی راهرو گوش می‌داد. 

- من در اعلامیۂ شماره ده اين مطلب را تذکر 
دادم. آقایان هیأت دولت سابق مستحضرند. از 


بی‌بی‌سی هم خوانده شد. بدون جا افتادن حتی یک 


واو ... آدم به عشق همین چیزهاست که... 

اتومبیل دو در اوراقی دکتر جای سالمی 
نداشت و هرروز صبح توی همان خیابان پشت به 
شمعدانی‌ها و چراغهای پلاستیکی سرخ مقابل 
پنجر؛ اتاق کار او پارک می‌شد. 

هر وقت نگاهش به چشمهای کوچک و 
خحاکستری و دهان بزرگ دکتر می‌افتاد که آخرین 
شعارهایش را در آشپزخانه. حین گرم کردن نان 
روی اجاق گاز سر می‌داد. دچار رعشه می‌شد و به 
ناچار به اتاق کارش پناه می‌برد. 

همه‌اش حرف. تا بوده و هس حرف... 
حرف ... حرف. 

و آن قدر پشت پنجره می‌ایستاد و به آسمانی که 
دم دستش بوده خیره می‌ماند تا تلخی اندوه» 
وجودش را فرو بلعد و ناامیدانه با خود بگوید: از 
فردا... از فردا. 

و طرجهای نیمه تمامی را که ماهها در کشوی 
میزش دست نخورده مانده بودند» بیرون می‌آورد و 
نگاه می‌کرد. نگاه می‌کرد. 

«از فردا... از فردا.» 


نوشته‌ها رادر کشوی میز می‌انداشت. 
پرونده‌های چیده شد؛ روی میز را باز می‌کرد و 
مشغول ترجمه می‌شد. پشت به پنجره و آسمان و 
ابرهایی که قاب پئجره را پر و خالی می‌کردند و او 
نمی‌دید... تا غروب. شب بدن خسته‌اش را به خانه 
می‌برد. مانتویش را به گیر؛ همیشگی چوب رختی 
می‌آویخت. جلوی آینۀ کمد اتاقش می‌ایستاد. 
موهای خوابیده و کم پشتش را شانه می‌زد و 
خودش را توی آینه نگاه می‌کرد. هنوز جوان بود. 

انگشتش را روی شاسی ضبط صوت می‌فشرد 
و همراه با آبشار تند موسیقی, می‌رقصید. تند 
می‌رقصید و شاد می‌شد... شاد... شاد. 

«از فرداء از فردا روز دیگری ...» 

خسته که می‌شد به آشپزخانه می‌رفت. شام سر 
پایی‌اش را می‌خورد و با شور و اشتیاق رختخوابش 
را آماده می‌کرد. اما قبل از آنکه کلید برق را 
خاموش کند» کتابهای روی میزش را یکی یکی بر 
می داشت گرد نازک آنها را با فوت می تکاند و 
ورق می‌زد و دوباره سر جایشان می‌گذاشت. 
خوشحال به بستر می‌رفت. اتاق.را تاریک می‌کرد و 
خودش را به رژیاهایش می‌سپرد. 


«از فرداء از فردا روز دیگری خواهم داشت. 


صبح به کتابخانه, کمی پوپر» کمی تاریخ» می‌نویسم» 
پاریک» محو آبی ا ... یکدنده... یکدنده .. 
یکدنده U...‏ 
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توی کوچه پرت «نوری» پایین دست خیابان 
«کلوت‌بی» فقط یک دکه بود. در وسط این دکه» یک 
بار بود و یک قفسه که با بطریهای مشروب تزیین 
شده بود. اسم این دکه «فلاور» بود. پیرمردهایی که 
به مشروب معتاد بودند» از آن زیاد خرید می‌کردند. 
فزوشنهُ آن, مرد سالخورده و بسیار ساکتی بود؛ 
مردی که آرامش را القا و در نتیجه دوستی 
صمیمانه‌ای برقرار می‌کرد. برخلاف دیگر میخانه‌ها» 
میخانة فلاور دارای آرامش مطبوعی بود. عرفا 
معمولاً به جای به کار بردن الفاظ معمولی؛ با زبان 
اشاره و از طریق دل با هم گفت‌وگو می‌کردند. در 
آن شب با برکت هم» مرد می‌فروش سکوت سنتی 
خودش را شکست و گفت: «روز گذشته در 
خواب ديدم که تحفه‌ای را به مرد سعادتمندی 


پیشکش می‌کردند ...». ۱ 


نجیب محفوظ 
ترجمه منصوره شریففزاده 


هنگامی که جریان امواج الکل از میان رگهای 
صفوان مثل جریان الکتریسیته می‌گذشت دلش با 
ترانه‌ای که آهنگ عودی ملایم آن را همراهی 
می‌کرد» به طبش درآمد. به‌طوری‌که به خودش با این 


الفاظ تبریک می‌گفت: «ای شب با برکت» شب با" 


برکت!» 

تلوتلو خوران میخانه را برگ کرد و به ميان 
شب متبرک با آسمانی که ستارگانی اندک در آن 
کورسو می‌زدنده غوطه‌ور شد. به‌طرف خیابان «نجا» 
به راه افتاد. از میدان گذشت و با اینکه از مستی 
می‌سوخت. کمترین احساس خواب‌آلودگی نداشت. 
غیر از جاهایی که لامپ‌های خیابان در آنها با 
فاصلۀ منظم قرار داشتند, قسمتهای دیگر خیابان در 
نقاب تاریکی فرو رفته بود. درهای مفازه‌ها بسته 
بود و خودشان را تسلیم خواب کردة بودند. جلوی 
خانه‌اش آیستاد؛ چهارمین خانه دست راست: 
شمارۂ ۴۲ یک طبقه با حیاطی قلیمی که در 
باغچه‌اش فقط یک درخت بلند خرما بود. از 
تاریکی انبوهی که خانه راااحاطه کرده بود» 
شگفت‌زده شد. در حيرت بود که چرا همسرش طبق 
معمول, چراغ بالای در را روشن نکرده بود. به 
نظرش خانه حالت مفلوک و ملول کننده‌ای پیدا 
کرده بود و بوبی مثل سالخوردگی از خود می‌پراکند. 
صدایش را بلند کرد و فریاد کشید: «هی» کسی آنجا 
نیست؟» 


از پشت پرچین» جلری چشمانش هیکلی مردانه 


بلند شد و سرفه کرد و پرسید: «کی هستی؟ چی 


می‌خواهی ؟» 


. با دیدن این غریبه نکان خورد و به تلدی پرسید: 
«تو خودت کی هستی؟ چی تو را به خانة من 


کشانده؟» 

مرد با صدای عصبانی و خشن گفت: «خانةٌ 
تو؟» 

- تو کیستی؟ 


- من نگهبان اموال موقوفی هستم. 

- اما اینجا خانة من است. ۰ 

مرد به طعنه گفت: «اين خانه سالهاست که 
متروک مانده, مردم هم از آن دوری می‌کنند. چون 
که شایع شده ارواح در آن رفت و آمد دارند.» 

فکر کرد که باید راه را عوضی آمله باشد و با 
عجله به میدان برگشت و با دقت آنجا را نگاه کرد. 
بعد سرش را به طرف اسم خیابان گرداند و با 
صدای بلند اسم خیابان را خواند: «نجا». بنابراین 


شب با 


دوباره وارد همان خیابان شد و خانه‌ها را شمرد تا 
به خانةٌ چهارم رسید. گیج شده بود. تقریباً به 
وحشت افتاده نود. نه خانه خودش را پیدا کرد و نه 
خان ارواح را. به جای آنهاء چشمانش به فضایی 
خالی افتاد؛ برهوت وسیعی که در میان دیگر خانه‌ها 
قرار داشت. با تعجب گفت: «من خانه‌ام را گم 
کرده‌ام یا عقلم را از دست داده‌ام؟» 

بعد چشمش به پلیسی افتاد که قفل مفازه‌ها را 
امتحان می‌کرد. سر راخش قرار گرفت و به برهوت 
خالی اشاره کرد و گفت: «آنجا چه می‌بینی ؟» 


پلیس با سوءظن به او خیره شد و غرغرکنان" 


گفت: «همان‌طور که می‌توائی ببینی» یک تکه زمین 
خالی است که بعضی اوقات چادرهای مراسم 
عزاداری را در آن برپا می‌کنند.» 
خانه‌ام را پیدا کنم. امروز عصرء وقتی آن را ترک 
می‌کردم؛ همسرم در کمال سلامت در خانه بود. 
پس چه وقت ویران شده و کی آجرهایش را جمع 
کرده‌اند؟ ۱ 

پلیس لبخند غیر ارادیش را در پشت نگاه 
خیره» خشک و عبوسش پنهان کرد و به تتدی گفت: 

با تر گفت: «تو داری با یک ژنرال قدیمی 
حرف می‌زنی.» 

پلیس بازوی او را چسبید و به دنبال خود 
کشید: «مست و خراب در معبر عمومی» و به 
پاسگاه پلیس «ظاهر» برد که کمی دورتر بود. جایی 
که او قبلا افسران سر پست را که مست و خراب 


بودند» می‌آورد. افسر دلش برای او سوخت. هم به 
خاطر سن زیادش و هم ظاهر آبرومندش. پس 
گفت: «کارت شناسایی؟» 

کارت شناسایی‌اش را نشان داد و گفت: «من 
کاملاً هوشیارم. همه این کارها به خاطر این است 
که هیچ اثری از خانه‌ام نیست.» 

افسر با خنده گفت: «خوب» یعنی این هم نوع 
جدیدی از دزدی است! من که حقیقتاً باور نمی‌کنم!» 

با وحشت گفت: «اما من حقیقت را می‌گویم.» 

- با حقیقت» غیرمنصفانه برخورد شده است» 
اما من ملاحظاٌ سن شما را می‌کنم. 

بعد رو کرد به پلیس و گفت: «او را به خیابان 
«نجا» شماره ۴۲ ببرید.» 

به اتفاق پلیس, بالاخره خودش را جلوی 
خانه‌اش همان‌طور که آن را می‌شناخت. یافت. او 


. 


غیر از مستیء گیج هم شده بود. در خانه را باز 
کرد. از حیاط گذشت و چراغ راهرو را روشن 
کرد اما بلافاصله یکّه خورد. چون او خودش را 
در خانه‌ای یافت که پیش از این چشمش به آن 
نیفتاده بود. آنجا به‌هیچ وجه شباهتی به راهرو 
خانه‌ای که او حدود نیم قرن در آن زندگی کرده بود؛ 
نداشت و اثائیه و دیوارهایش در شرف ویرانی بود. 
تصمیم گرفت قبل از اینکه اشتباهش کشف شود» 
برگردد. بنابراین؛ به خیابان پرید. جایی که خانه را 
از بیرون با دقت دیده بود. این خانه از نظر نما و 
محلء خانهة خودش بود. در آن را نیز با کلید 
خودش باز کرده بود و در اينکه خانهٌ خودش بود» 
شکی نداشت. پس چرا داخلش عوض شده بود؟ 
یک چلچرا غ کوچک دیده بود و دیوارهایی که با 
کاغذ دیواری پوشانده شده بود. آنجا یک فرش 
جنید هم افتاده بود. از یک طرف» آنجا خانة 
خودش بود و از طرف دیگر نبود. بر سر همسرش 
صدریه چه آمده بود؟ با صدای بلند گفت: «یعنی من 
نیم قرن مست بوده‌ام» پس آنچه دربارة این شب با 
برکت گفته شذ» چی بود؟» 

به نظرش رسید که هفت دختر شوهردارش با 
چشمان گریان او را نگاه می‌کنند. بنابراین» تصمیم 
گرفت بدون اینکه به اولیای امور متوسل شود - که 
بی‌شک خودش در معرض خشم قانون قرار 
می‌گرفت - مشکلش را خودش حل کند. از پرچین 
بالا رفت و شروع کرد به دست زدن. از صدای 
آن» کسی در را باز کرد که او را نمی‌شناخت. 
صدای زنی شنیده شد که می‌پرسید: «چی باعث شده 


که بیرون بمانی؟» ۱ 
ضفوان که چندان هم مطمثن نبود آن صداء 
صدای غریه‌ای باشد؛ پرسید: «ببخشید. اینجا خانة 


کیست؟» 

- تو آن‌قدر مستی که نمی‌دانی؟ حتماً زیاد‌روی 
کرده‌ایا 

با گیجی گفت: «من صفوان هستم.» 

- بيا تو» وگرنه آدمهای خواب را بیدار می‌کنی. 

تو صدریه‌ای؟ 

خدا به ما کمک کندا یک نفر توی خانه منتظر 
توسته 

_ حالا؟ 

- از ساعت ده منتظر است. 

منتظر من؟ 


با صدای بلند و با اوقات تلخی من و من کرد 


E 
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و صفوان دوباره پرسید: «تو صدریه‌ای؟» 

زن که تحملش تمام شده بود فریاد کشید: 
«خدا به ما کمک کندا» 

ابتدا به‌طور مخفیانه جلو رفت. بعد بی‌پروا 
جلوتر رفت و خودش را در راهروی جلیدی 
یافت. متوجه شد که در اتاق نشیمن باز است. با 
چراغهانی که راهرو را بسیار روشن کرده بود. زن 
هم ناپدید شده بود. وارد اتاق نشیمن شد که مثل 
راهرو» به شکل جدیدی بر او جلوه کرد. اتاق 
تازه رنگ شده بود. چلچرا غ بزرگ با لامپ‌های 
سبک اسپانیایی چه شده‌اند؟ فرش آبی» نیمکت 
بزرگ و صندلیها کجا رفتهاند؟ اتاق باشکوهی بود. 
رویه‌رویش یک مرد نشسته بود که قبلاً او را نلیده 
بوذ. مردی لاغر با چهره‌ای به رنگ قهوه‌ای تیره» با 


بینی شبیه منقار طوطی و غرور مخصوصی که در 
چشمانش دیله می‌شد. اگرچه تازه پاییز شله بود» 
اما لباس سياه به تن داشت. مرد به تندی او را 
مخاطب قرار داد: «چقدر دير به قرار ملاقات 
آمده‌ایا» 

صفوان هم یکّه خورد و هم عصبانی شد: 
«کدام وعدهُ ملاقات؟ تو کیستی؟» 

مرد فریاد کشید: «درست همان‌طور که من 
منتظر بودم» تو قرار ملاقات را فراموش کرده‌ای! این 
همان شکایت قدیمی است که هر روز تکرار 
می‌شود. حالا حقیقت دارد یا نه» اهمیتی ندارد. 
چون خارج از مسألهً ماست...» 

با اوقات تلخی فریاد کشید: «اين یاوه‌ها 
چیست که به هم می‌بافی؟» 

مرد در حالی‌که سعی می‌کرد خودش را کنترل 
کند, گفت: «من می‌دانم تو همان مردی هسبّی که از 
مشروبخواری لذت می‌بری و بعضی اوقات 
زیادهروی هم می‌کنی.» 

- طوری حرف می‌زنی که انگار مسئول من 
هستی» در حالی‌که حتی تو را نمی‌شناسم. من در 
شگفتم که تو به چه جرأتی خانه‌ای را در نبود 
صاحبش اشفال کرده‌ای.» 

مرد خندة سردی کرد: «صاحبش؟» 

به تندی گفت: «من مجبورم پلیس را خبر کلم.» 

- بنابراین» آنها می‌توانند تو را به جرم مست و 
خراب بودنت دستگیر کنند. همین‌طور به جرم 
کلاهبرداری. 

- خفه شوه دغلباز گستاخ! 

مرد کف یک دستش را به کف دست دیگرش 
زد و گفت: «تو تظاهر می‌کنی که نمی‌دانی من کی 
هستم تا از زیر تعهداتت در بروی. ولی 
نمی‌توانی...» 

من تو را نسی‌شناسم و نمی‌دانم از چی 
حرف می‌زنی. 

- واقعاً؟ تو بی‌دلیل می‌گوبی فراموش کرده‌ای و 
خودت را بی‌گناه می‌دانی؟ تو قبول نداری که خانه و 
زنت را فروخته‌ای و خودت امشب را برای انجام 
آخرین تشریفات معین کرده‌ای؟ 

با گیجی فریاد کشید: «عجب ابلیس دروفگویی 
هستی» 

مرد شانه‌هایش را بالا انداخت و گفت: «مثل 
همیشه. تو عوض نشده‌ای. خجالت بکش» 

- تو واقعاً دیوانه‌ای. 

- من یک دلیل و چند شاهد دارم. 

من هرگز از کسی نشنیده‌ام که چنین کاری: 
انجام شده باشد. 

اما از این کارها هر لحظه اتفاق می‌افتد. تو 
با اینکه مستی» تظاهر می‌کنی که هوشیاری. 


3 
2 
و 
2 
و 


" با برآشفتگی زیاد گفت: «ازت خواهش می‌کنم: ۰ 


همین الان اینجا را ترک کن.» 
مرد با صدایی کاملاً مطمئن گفت: «نه» اجازه 
بده اول این کارهای ناتمام را تمام کنم بعد.» 
بلند شد و به طرف در بسته‌ای رفت که به 


3. 


ن 
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ر۳۸ 


قسمت داخلی خانه منتهی می‌شد. به آن ضربه‌ای زد 
و به جایش برگشت. بلافاصله» از آنجا یک مرد 
کوتاهقد با بینی سربالا و کوتاه و پیشانی برجسته 
وارد شد و در حالی‌که یک پروندة قطور زير بغلش 
زده بوده با سر سلام کرد و نشست. صفوان نگاه 
خیره پر از کینه‌ای به او انداخت و فریاد زد: «از چه 
وقت خانة من پناهگاه این بی‌خانمان شده؟» 

مرد ابتدا شخصی را که تازه وارد شله بود» 
معرفی کرد: «وکیل.» 

به تندی از او پزسید: «چه کسی به شما اجازه 
داده که وارد خانۀ من شوید؟» 

وکیل با لبخند گفت: «شما در بد وضعی 
هستید» اما انشاالله خدا شما را ببخشد. راستی از 
چی عصبانی هستید؟» 

- چه وقاحتی! 

وکیل بی‌توجه به آنچه صفوان گفت: ادامه داد: 
«شکی نیست که این معامله به نفع شماست.» 

صفوان با گیجی پرسید: «کدام معامله؟» 

- تو خوب می‌دانی منظور من چیست و من 
دوست دارم به تو بگویم که اگر فکر می‌کنی حالا 
می‌توانی زیر قولت بزنی» بی‌فایده است. چون قانون 
طرف ماست و همین‌طور عقل سلیم. بگذار ازت 
بپرسم: تو واقعاً فکر می‌کنی این خانه مال توست؟ 

برای اولین بار صفوان احساس دو دلی کرد: 
«بله و نه.» ۱ 

- وقتی آن را ترک می‌کردی به همین شکل 


بود؟ 


- نه» به هیچ وجه. 

- پس این خانهة دیگری است؟ 

- با وجود این» محل» شماره و خیابانش همان 
است. 

آه, آنها تصادفی و اتفاقی است. در حالی‌که 
این یکی دیگر است. 

او بلند شد. به در زد و به جایش برگشت. 
بلافاصله یک زن میانه سال زیباء خوش لباس با 
هیأتی سوگوار وارد شد و در کنار مرد اول نشست. 
وکیل پرسید: «این خانم همسر شماست؟» 

بەنظرش رسید زن شباهتهایی با همسرش‌داردء 
اما نتوانست جلوی خودش را بگیرد که نگوید: «نه» 
به‌هیچ وجه.» 

- پس خانه که خانۀ تو نیست. زن هم که 
همسرت نیست. در نتیجه» حرفی باقی نمی‌ماند. جز 
اينکه تو توافق‌نامهٌ پایانی را امضا کنی و بعد 
بروی... 

- بروم! به کجا؟ 

- آقای عزیزء لجاجت نکن. معامله کاملا به 
نفع توست و تو آن را می‌دانی. 

تلفن زنگ زد اگرچه دیروفت شب بود. 
می‌فروش بود. صفوان از اینکه مرد می‌فروش برای 
اولین بار در زندگیش به او زنگ می‌زد؛ تعجب کرده 
بود. مرد گفت: «صفوان بی» بدون تأخیر آن را امضا 
کن.» 


۲ | 
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' اما تو می‌دانی که...‎ - 

ب امضا کن. این تنها فرصتی است که در 
زندگیت به دست آورده‌ای. 

صفوان گوشی را سر جایش گذاشت. به آن 
مکالمۀ کوتاه فکر کرد و احساس سبکی کرد. 
تصمیمش كاملا عوض شد. صورتش حالت 
بشاشی به خود گرفت و احساس آرامش به تمام 
وجودش سرایت کرد. فشار روحیش برطرف شد و 
آن را امضا کرد. پس از امضاء وکیل چمدان 
کوچک» اما سنگینی به دستش داد و گفت: «انشاالله 
خدا شمارا ببخشد. در این چمدان تمام آن 
چیزهایی که یک مرد سعادتمند در دنیا به آنها نیاز 
داردء گذاشته شده است.» ۲ 

مرد اولی دست زد و آنوقت» مردی بی‌نهایت 
موقر با لبخندی طولانی و مسحورکننده وارد شد. 
وکیل او را به صفوان معرفی کرد: «اين مرد» مردی 
امین و در کارش خبره است. او محل افامت 
جلیدت را نشانت: خواهد داد. این واقعاً یک معامله 


.پرمنفعت بود.» 


مرد موقر بیرون رفت و صفوان همان‌طور که 
دسته چمدان را چسبیده بود» ساکت و آرام به 
دنبالش راه افتاد. مرد پیش از او وارد شب شد و 


" صفوان دنبالش کرد. با قرارگرفتن در معرض هوای 


تازه» تشخیص داد که به خاطر این شب بابرکت 
هنوز تحت تأثیر از خودبی‌خودشدگی است. مرد به 
سرعت قدم برمی‌داشت و فاصله‌شان زیادتر می‌شد. 
طوری‌که صفوان با وجود مستی, در حالی‌که نگاه 
خیره‌اش را به شبح مرد دیگر دوخته بود. سریعتر قدم 
پرمی‌داشت و متعجب بود که او چگونه می‌تواند در 
عین متانت چنان چابک باشد. یک مرتبه» سر مرد 
داد کشید: «آقاء این‌قدر تند نروا» 

اما انگار این حرف مرد را به تندتر رفتن 
ترغیب کرد. آن‌قدر تند می‌رفت که صفوان مجبور 
شد از ترس گم شدن و به‌نتیجه نرسیدن» تندتر قدم 


بردارد. از این می‌ترسید که نتواند به مرد پرسده به 
همین خاطر دوباره سر مرد داد کشید: «این‌قدر تند 
نروه وگرنه من تو را گم می‌کنم.» 

اما مرد بی‌اعتنا به او شرو ع به دویدن کرد. 
صفوان هم با وحشت و بی‌توجه به عواقب آن؛ 
دوید. این دویدن او را بسیار خسته کرد. اما بی‌فایده 
بود» زیر مرد در آن تاریکی شدید از نظر نایدید شد 
صفوان از این می‌ترسید که مرد به میدان «یعنابی» 
رسیده باشد. محلی که راههای مختلف آن را قطع 
می‌کرد و او نمی‌توانست, بفهمد مرد کدام راه را 
راانتخاب کرده است. پس تا آنجا که می‌توانست» 
تندتر دوید. با این امید که مرد را پیدا کند. 

سعی و کوشش او به نتیجه رسید» زیرا بار 
دیگر» یک نظرء شبح مرد را در چهارراه دید. او را 
دید که بی‌توجه به جاده‌های منشعبی که بخشهای 
غربی و شرقی شهر را قطع می‌کردند؛ به طرف 
میدان می‌رفت. صفوان با شتاب پشت سر او و 
بدون توقف و بدون کمترین احساس ضعفی جلو 
می‌رفت. سوراخهای بینی‌اش با بوی خوش 
مطبوعی پر شده بود که نوعی شور و احساس را در 
او بیدار می‌کرد که قبلاء هرگز نظیرش را نه خیلی 
خوب احساس کرده بود و نه از آنها لذت برده بود. 

وقتی هر دو در آن فضای وسیع میان زمین و 
اسمان تنها شدند» مرد موفر به تدریج از سرعت 
قدمهایش کاست تا اینکه با قدمهای معمولی شروع 
به راه رفتن کرد. و بعد آهسته‌تر قدم برداشت و 
بالاخره ایستاد. صفوان هم به او رسید و 
نفس‌نفس‌زنان ایستاد. او به تاریکی که همه جا را 
فراگرفته بوده نگاه کرد که نور ضعیف ستارگان بر 
آن می‌تابید. برسید: «محل سکونت جلید من 
کجاست؟» 

مرد به سکوتش ادامه داد. در همان لحظه» 
صفوان احساس کرد بار سنگینی روی شانه‌ها و 
تمام بدنش سنگینی می‌کند و لحظه به لحظه سنگینتر 
می‌شود. بعد بالاتر رفت و به سرش منتقل شد. به 
نظرشن رسید پاهایش به زمین فرو می‌رود. فشار 
آن‌قدر زياد شد که او دیگر نمی‌توانست آن را تحمل 
کند. پس با یک نیروی بی‌اختیار و ناگهانی 
کفشهایش را بیرون آورد. بعد» فشار بالاتر رفت. 
نیمتنه و شلوارش را بیرون آورد و روی زصین 
انداخت. این کار هم نتیجه‌ای نداشت, پس بی‌اعتنا 
به سرمای پاییزی» تمام لباسهای زیرش راهم 
درآورد. از درد می‌سوخت و می‌نالید. چمدانش را 
روی زمین انداخت. در آن لحظه» به نظرش رسید 
تعادلش را به‌دست آورده است. به طوری که قادر 
بود چند قدم باقی مانده را طی کند. پس منتظر شد 
تا همراهش کاری کند. اما مرد همجنان غرق در 
سکوت بود. می‌خواست با او حرف بزند اما 
گفت‌وگر غیرممکن بود. سکوت سخت از ميان 
منفذهای پوستش به ته قلبش سرازیر می‌شد. به نظر 
می‌رسید به زودی گفت‌وگوی میان ستارگان را 
خواهد شنید. 


قابل تو جه دانش پژوهان ارجمند 


نقد و ارزبابی منقح و فشرده‌ای درخصوص نظر به 
ی 9ء هھ مه 
قبض و بسط تئور یک شربعت 
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